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مق ممة ازجم 


بين دفي هذا الكتاب ١‏ الموضوع أصلا ني اللغة ا 
بقلم عالم واسع > دقيق اللاحظة > e‏ التفكیر › 
عرض لانتاج الفكر لعرلي السياسي في الحقبة اراقع ين آرائل 
القرن التاسع GT‏ 
لأصول الف> کر وتطوره ملل انطلاق الدعوة الاسلامية 4 وګتمه 
رسم سریع لأهم اجاهاته منڏ الحرب العالية الثانية حى يومنا هذا 
E TT‏ اطلاع 
القارىء الانكليزي على تاريخ هذا الفكر » متجنباً » على العموم > 
إصدار حکم عليه أو إبداء تعليق حوله . 


ر نه لکا ان شر الوت افكرئ الاي د 
انض > ي E‏ هذه » على عاواة التوفيق بین ا 
الإسلام ي الحکہ عا ى مفهومها | لإسلامي الأصلي» وبين التغيرات الي 
طر أت على اق ا > في محتلف أطوار تاریخ « الأمة » 
الإسلاميةء تة لظروف وأحوال وأوضاع جديدة» مما أسفر» مع 
ازن عن توضيح » أو تفسير أو تأويل »أو تطوير» أو تعديل» أو تبديل 
لتللك النظرية » صن إطار التقليد الإسلامي أو خارجه . وقد جرت 

هده المحاولة وما أدت اليه مره ن تطور في نظرية الحكم > طوال قرون 
عديدة٬‏ تدرا وررطء وهدوء وبشکل یکاد لا باحظ > حى جابه 
الإسلام فجأة » في أواثل القرن ن التاسع عشر » عالم اوروبا الحديث > 


فشعر امات ول شعور را حاداً إضر ورة القيام عحاولة جديدة للتوفیق 


بين آخحر ما كانت قد وصلت اليه النظرية الاسلامية ي الحكم وبين 
هذا الحدث الحديد الكبير » أملاً برد" تحديه المحرج الحطير. وهكذا 
نشأت حركة فكرية واسعة ونشيطة »> جاء هذا الكتاب يبسط ممالمها 
وتيار اتبا واتجاهانا وتفرعاتما وأسبابها ونتائجها . 


وفيما كانت هذه المحاولة آخذة عراها الطبيعي وسائرة 
سبر ها الحثيث > إذا بالعالم الغربي الحدىث »> لسرعة تفوق سرعتها 
بجتاح العالم العربي بأفکاره ونظمه وموسساته »> فیتخطی تلاك 
امحاولة نخطيا جعل الشق بين نظرية الإسلام ي الحكم وبين واقع 
ا حال يتسع ویعمق یوما بعد يوم . 


وكأن هذا السبتق » الذي أحرزه التطور العملي ني واقع البلدان 
قد أدخل نوعاً من اليأس ني نفوسهم من اللحاق على الصعيد النظري 
بهذا التطور العملي > فإذا بعزمهم يضعف »› وبزخمهم يراخى > 
وإذا بالتقاعس یدب ٤‏ متابعتهم هذه المحاولة فیتسلمها عتېم 
مفکر ون « علمائيول م یکونوا > وإن مسلمين » ليمثلوا » على 
وجه الدقة » أصالة الدين الإسلامي أو لينطقوا باسمه . ذلك آم 
و تقديمه على ضوء مہادیء الاسلام ومقتضیاته › بل انطلقوا» بالاحری› 
من واقع التطور الحديث لتفسير الاسلام وتطوبره وفقالقتضيات هذا 
الواقع فجاءعت عاو لتهم هذه کاسا غر صادرة عن صمیم التقايد 
الاسلامى » وبدت » لذلك » غير موٴهاة الفعل فيه من‌الداخحل» كن له ساطان. 


وهكذا ٠‏ أمام هذا الفراغ العقائدي » وجد المسلم نفسه البوم 
ي وضع شاذ غریب وفرید من نوعه : 


فهو یعیش داخلاً وف ضمبره ولاء لادولة المهتدية هدي 


الله> والمدعنة لأوامره ونواهيه » والمنفذة شرائعه على الأرض ؛ 
وهو بعيش › خارجياً > ضمن دولة دينها الاسلام » ومفروض 
فيها » لذللك » أن تجسد الدولة الاسلامية ني سلطتها وحكمها 
وموسسا| وشرائعها . بينما هو يعيش» بالواقم » ضمن دولة كل 
ما فيها تقريباً مورد ھن مصدر غير :امنلاعي 4 قد قلاعم مع 
الاسلام أو لا یتلاءم معه ۰ لا بل قد یکون مالفا له ني روحه وي 
أسسه وني أهدافه. فهل يستطيع هذا المسلم »وهو ني شلك على الأقل من 
١‏ شرعية » هذه الدولة »> أن بها ولاءه بلا تحفظ > فيضع 
مصلحتها فوق مصلحته » ویندفع ف خدمتها بإخلاص وتفان » 
ويضحي ي سبیلها بکل ما لدیه ؟ وان هو فعل» أفلا خامره الشاك 
و الحوف من ان یکون فاعلا ما قد لا يرضي الهلا بل ما قد 
یستحق سخطه ویستدعي عقابه ؟ 


قد يكون هذا التمزق الداخلى ني وجدان المواطن سر الحالة 
المخيفة الي تتخبط فيها الشعوب العربية اليوم؛ وقد تکون القضية 
اا الملطروحة أمامها الآن إنما هى إعادة الصلة الروحة 
بين الحاكم والمحكوم » بين المواطن والدولة »> بحیث یصبح بامکان 
هذا المواطن» بلا تردد ولا تحفظ › لا بل‌باندفاع وغيرة وحماس »› أن 
يطيع من بحب أن يطاع وأن بمنح الولاء لمن له الولاء . 


کذلك قد کون الاطلاع على المجهود العظيم الذي قام ډه ف 
هذا السبيل جمال الدين الأفغاني ومد عبده ورشيد رضا وغير 
ن اض فوا إل سا هذه القضية من داخل التيار الرئيسي 
اتقليد الإسلامي أو من خارجه حافزاً على استئناف هذه المحاولة 
الكبرى الي حاوها هولاء المسلمون العظام وعلى توسيعها وتعميقها 
والدفع بها إلى نتائجها المنطقية . 


هذا أقدمت على ترجمة هذا الكتاب . 


أما بشأن هذه التر جمة » فقد توخيت الدقة في إداء أفكار الولف 
والمحافظة على طريقة تفكير ه وتعبيره » أكثر مما توخحيت الرشاقة 
والسلاسة الى يجب أن يتحلى بما الإنشاء العربي. وقد سهل مهمنى هذه 
الأستاذ الد كتور ماجد فخري » رئيس قسم الفلسفة في جامعة بيروت 


الأميركية »› الذي تفضل › مشكورا : عراجعة النص العربي . 


بروت في ۲۰ آب ۱۹۹۸ کرم عزقول 


مق مه الولف 


ليس هذا الكتاب تارا عاماً للفكر العربي الحديث » إنعا هو 
دراسة لذلك ان من انکر السياسي والاجتماعي الذي أحذ يظهر ¢ 
عندما تنبه المخقفون ثي البلاد الناطقة بالضاد » خلال النصف الأول 

من القرن التاسع عشر » إلى أفكار اوروبا الحديثة وموسسانما 
e‏ النصف الثاني منه » يشعرون بقوما . فقد كانوا يتساءلون 
عما حب عليهم وعما بمكنهم أن بأخذوه عن الغرب لإحياء 
جتمعهم . كما کانوا يتساءلون باي معی و عرباً » ويظلون 
من ا شا وا بالغرب واقتېسوا عنه . وقد حاولت أن 
أبن کیف عّرتٽت هذه التساولات عن نفسها › وأن استعرض 
يعض الأجورة الي أعطيت عنها . على اني لم أحاول الاتيان على كل 
شيء » بل انتقیت ما بدا لي ملائماً لإيضاح موضوعي . 

فتوسعت في عرض التكاوين الفكرية الأولى كر من الأخحيرة » 
وني ما كتب ني القاهرة وبیروت أكثر مما كتب في أماكن أخرى . 
ووجهت اهتمامي الرئيسي نعو مولفات عدد قليل من المفكرين الذين 
بدوا لي جدیرین بالدراسة أكثر من سواهم > حاولا سرد تفاصيل 
كافية عن حيام وعن العالم الذي ¢ کي يتضح لادا 
طرحوا أسئلتهم كما فعلوا . مع العلم بان التمييز بين 
« الشرق » و «الغرب ET‏ > صحیحاً عقدار ما 
كان كذلك من قبل » وان قضية « عاكاة الغرب م تعد حور 
التفكير » اكتفيت بالإشارة اليه من بعيد ني خحانمة الكتاب . 

ولا بد هنا من أن أعرب عن عمیق امتناي او مات 


۹٩ 


الذين ساعدوني . أخص بالذكر Es‏ 

المجدلية وطلاما ي اکسفورد :¿ الذين اخحتارولي لمنحة دراسية 
ل الوقت لكاي لوضصع هذا الكتاب الذي كان جزء من 
مو شو عا لمحاضرات ا ي حامعة و الأميركية ) 1۹ — 
۷ ۰ وي معهد الآداب والعلوم : ي بغداد ( ۱۹٥۷‏ ) » وي 
جامعة اکسفورد ( ۱۹۵۸ ۱۹١۹‏ ) » وي معهد الدراسات العلا 
ي تونس ( ۹١۹‏ ) . فأشكر الذين سهاوا لي إلقاء هذه المحاضرات : 
کما ا الطلاب الذين »› بأسئلتهم أو بصمتهم »> ساعدوني عل 
اکتشاف ما کان فیھا واضحا أو مام يكن 

وارك أن خض بالد كر :أيبضا الاسة مرغریت کلیس :+ 
سكرتير ة المعهد الملكي للشوون الحارجية سابقاً » وللحلفها السيد 
اسن تاوف ا ا ا من تشجيع واهتمام . كذلك 
او للك الأصدقاء الذين قرأوا الكتاب » كايا أو جزلياً » وانتقدوه › 
منهم ریتشارد فالزر »› وبرنارد لويس » وشارل عيساوي ۰ وولید 
خالدي » ومالکوم کير » وایايا حدوري وزوجته ا آي مدين 
بنوع خاص إلى للانسة اورسولا جبسون الي طبعت المخطوطة 
الآلة الكاتبة » والانسة هرما اوليفر من س تحرير تشاتم هاوز 
الى أحاطت معطو طي کا احا طت عخطو طات عديدة آحری 
وا ان 


کانون الأول ۱۹۰٦۱‏ البرت حوراي 


القصاالاوف 
الدولة الاشلاسية 


العرب أشد شعوب الأرض إحساسا بلختهم"“ . فهي 
ليست » في نظرهم » أعظم فنونہم وحسب « بل خيرهم المشرك. 
ولو سالت معظمهم تعریف ما یعنونه «رالأمة العربية » » لبادروك 
الى القول اا تشمل جميع الناطقون بالضاد. لکن سرعان ما يذهبون 
إلى أبعد من ذلك» فيقولون اا تشمل جمیع من يد عون صلة ما 
ا الحزيرة العربية > إن بالتحدر منها > أو بالإانتساب إليها › 
أو باقتباس مثلها الأعلى > عن طريق اللغة والأدب « ي کمال 
الإنسان ومقاييس الحمال . أما تعريف الأمة العربية تعريفاً 
کامل › O ER‏ 
دوراً قیادیا کان خحطیر ا » لا لهم فحسب » بل للعالم أجمع › بحيث 

حتق همم الإدعاء بام کانوا » ني تاریخ البشر › شیا يذ کر . 

No‏ دعا محمد » وهو ا »> إلى 
رسالة آمن بأن الله عهد بها إليه بواسطة الملاك جبر ائيل . كانت هذه 
الرسالة» في نظر Cg CC‏ 
دعا محمد الناس إلى التوبة قبل فوات الأوان » وإ" السعي وراء ما 
يرضي, لله »> كما أنه حدد العقائد والأفعال الي یأر ہا الله . وقد 
علّم أن على الناس أن يومنوا بأن الله أحد » وبأنه أعلن إرادته 
بواسطة الأنبياء »> وبأن حمداً خامتهم › وبأن الرسالة المتزلة عليه › 
وهي القرآن » إنغا هي كلام الله المنصوص المعبتر عن مشيئته من أجل 
البشر > وبأن على البشر أن بعملوا بالأوا مر الواردة فيه »> وبأن 


۱۱ 


العالم سينتهي بيوم حساب تقوم فيه أعمالمم وعليها بحاسبون . 

بدا جایاً لأتباع الت ي ان لا بد لاوحي الذي كان هو أداة تبليغه أن 
a‏ ن ا ا ٢‏ کو 
وتعاليم ١‏ بی وسیرته»› تصرعاً أو ف > على کل ما کان 


ا أثبت نص القرآن › 
O‏ 

ثم حصت على يد علماء انصرفوا بكليتهم إلى التمييز بين الصحيح منها 
ا . وع مرور الزمن أيضاً > شا عن القرآن والحدیث 
زظام شامل للخلقية الى 4 کان بمثارة تصذیف خلقي للأفعال 
البشرية يوضح السبيل ( الشريعة) الذي ي اتباعه إرضاء لله وأمل ي 
بلوغ ابلينة . م يكن ذلك عسيراً بي الأفعال الي نزل فیها نص من 
القرآن صریح أو ورد بہا حديث مقبول . أما في غير ذلك » فكان 
لا بد لذوي العقول والمحبرة اللازمة من استنطاق النصوص عنه › 
وفقاً لقواعد القياس الدقيتق » أو لقواعد طريقة أخرى من طرق 
التعليل ( الاجتهاد ) . وهكذا غدا نتاج هذه العملية مقبولا على العموم 
لدى جمهور العلماء ( الإجماع ) » واكتسبت الأحكام أو الشرائع 
المجمع عليها سلطة لا تقل إلزاماً عن القرآن والحديث . إلا 1 
الاراء بقيت متباينة في كيفية إثبات وقوع e‏ > وي لامور 
الي ي عليها الإجماع طا بع الشرعية > كما بقيت الآراء متباينة 
أيضاً > حارج نطاق الاجا ي طرق استخدام العقل الشري ؛ 
وني النتائج الي يفضي إليها استخدامه . وقد انتظمت › مع الزمن › 
هذه الحلافات في مذاهب اعتبرت جميعها متساوية في ا 
بحق للمومن اتباع أي منها . 

أحدث زظام الحاقية الى هذا »> على تلف أشکكاله › حتمعاً 
جدیدا » كما خلق أبضاً إنساناً جديداً . اذ کان لكل فعل جوهري 

من أفعال العبادة طابعه الاجتماعى . فکان المسلمون يصلون معا 
yT‏ 


1۲ 


طايع خاص عل منه ليس فعلا فردياً الترويض الذاتي فحسب » بل 
احتفالا جماعياً کبیراً ؛ وکانوا ودون معا » ي بياض آلينة 
التوبة » فرريضة الحج إلى مكة في في أوقاتا ؛ ويودعون الصدقات 
المفروضة بيت الال المشرك . وكانت الشريعة لا تقتصر على علاقة 
الإنسان باه ر العبادات ) + بل تعی ضا يالعلاقات ن الناس 
( المعامالات ) » جاعلة منها أفعالا ذات معی ديي ومر ا 
وینهی عنها . فالامتناع عن إيغاء الرسوم الشرعية ونفي وجوب 
أدائها هو جحود لا يقل عن إنكار وجود الله أو الطعن ني صدق 
الرسالة النبوية" . وم يقم الین الإسلامی جهازاً من الحقوق 
والواجبات فحسب »› ب خلق أيضاً تاا حلا e‏ . لقد 
آمن المسا بان عليه أن پعى بضميره وضمير جاره معاً > کما أن 
عليه أيضاً أن لا يكتفي بعمل الصالحات » بل أن بحث غيره عليها 
ویساعده فیها. 

ل فی ن العرب کانوا ول م دع لل الإسلام ٤‏ 
بعضهم على الأقلِ کان دعتر ٥‏ دیا عربياً صرفاً .إ۹ أن هذا الحدیث 
« ما من بی إلا أرسل لقومه » وأنا أرسلت للناس جميعاً» 
E‏ إا يعبر عن النظرة الي توصل المسلمون » 
الزمن : ٠إ‏ تکوینها حول دينهم. .فقد أرسل لاء السايقون»› e‏ 
الأمر » كل إلى أمة معينة لإنذارها وهدايتها . فكانت تتقبل الرسالة 
ثم تتنکر ها » أو تيء فهمها » لا بل تعيث بنصوصها . لذلاك 
نشات الحاجة إلى تكرار الوحي . أما الوحي الأخير » الوحى النازل 
ا ر ا ون : فهو رسالة إلى العالم 
اجمع کما آنه حمل ني طياته ضمانة صدق تلك الرسالة وأمانة 
نقلها . والحديث : « لن تجمع أمني على حطاً » » يعبر أبضاً › 
مهما يكن من أمر ثبوته » عما استقر عليه رأي المسلمين . فالوحی 
المحمدي يعتبر نفسه حقيقة أز ية جاعت لتحل عل کل وي سايق 
لذلك كانت الأمة الإسلامية » إمكانياً » أمة عالية . وما ألما عالمية › 


۱۳ 


فهي متحدة أيضاً وأعضاوها متساوون . فالسلمون كلهم 4 
کانت ثقافتهم أو عرقهم › اعا ينتمول ا الأمة بالتساوي > هم 
حقوق واحدة وعليهم مسووليات واحدة . وقد جمعت هذه الوحدة 
المعنوية حى ين من تباینت ا ي حقيقة الإسلام وقضابا الهج 
والعقيدة »> منذ ان ظهرت فرقة ة الحوارج احتجاجاً على اليل إلى تضحية 
المبادىء ي ي سبيل الغابات؛ کماکان قد برز الانقسام الكبير رمن الستة 
والشيعة » الذي نشأً أصلا عن نزاع سياسي حول خلافة الرسول ٠‏ 
ثم امد تدريجاً إلى ظلال من الفوارق ني العقيدة والشرع والعرف ؛ 
وعن‌الشيعة نفسها کان قد انبثق عدد من الفرفق› كالاسماعياية والنصير رة 
والدروز » غالت في بعض العقائد الشيعية وأدحلت عايها عقائد 
أشخرف مستمدة من مصادر غريبة . نعم > كان المتزمتون من 
المسلمين السنيين عيلون إلى إخراج هذه الفرق من حظير ة التساهل ٠‏ 
لا کانوا یرونه ي تعالیمها من هدید لتعالیم الإسلام الحوهرية ؛ إلا 
آنه کان هناك شعور مشترك > لدى السنة والشيعة وتفرعات كل 
منهما » بالاانتماء معاً إلى الحماعة الواحدة »> شعور قائم على اعتقاد 
راسخ لدى المسلمين ران وحدة العيش مع إا هي أهم من س 
بالحلافات العقائدية إلى نتائجها المنطقية . وكان هذا يصح أيضاً على 
جماعات النصارى واليهود الذين استمروا على العيش تحت الحكم 
الإسلامي ي مصر وسورڊ | والعراق وغيرها من الأقطار عم > 
بعتبروا جزءاً من الأمة الإسلامية ؛ إلا آنه كان معارفاً هم > وهم 
) أهل الكتاب ( > بأ re‏ اصحاب وحي جي ٤‏ يومنون باللّه 
وبالأنبياء وباليوم الآحر » ولنم بالتالي ينتمون أيضاً إلى الأسرة 
الروحية اواج الي ينتمي إلا السلمون . وعلى هذا كانوا › 
وهم ( آهل الذمة» ٠‏ يتمتعون رايا اة وبالتملك وجمارسة دنهم 
وبالمحافظة على شرانعه م وعادا ہم 1 مقابل الولاء وإيفاء الرية 4 
حددت الشريعة اناس ماهية العمل الصالح > کما فرضت 
رات رة با ع الال الع كات الجر ك2 
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نظاماً للشرائع ونظاماً للخلقية على حد سواء . لكنه كان لا بد > 
لراسة الشريعة » وفرض العقوبات › والسهر على تنفيذ جميع 
ااا sS‏ عن الأمة ضد أعدائهاء وتوسیع 
حدود الان بالحهاد » أن ڀکون على رأس الأمة قائد ذو ساطة ‏ 
أو بتعبير آحر » أن يكون هناك سلطة سياسية . لذللك كان من المتعذر 
على المجتمع الإسلامي أن يكون تام ء مالم يكن دولة . وھکذا غدا 
العمل السا ياسي نوعاً من التعبد لله . «( فالواجب ااذ الامارة دیا 
وقربة يتقرب بها إلى الله“ 

وعلى هذا أصبحت مهمة تأسيس المجتمع وقيادته » ني نظر 
معظم المسلمين » جزءاً من وظيفة النبي الحوهرية وخلفائه الشرعيين. 
إلا أجم لم يجمعوا على خلافة الرسول . فذهبت الشيعة إلى أن سلطة 
محمد قد انتقلت » ي بادىء الأمر » إلى صهره علي > ثم إلى 
سلسلة التحدرين منه الذين اختفىي أخيرهم و u‏ 
٤‏ اہم کان هذا الأخر : الحامس أ م السابع أ الثاني عشر)› ناسبة 
ِا لى أعضاء هذه السلسلة »> وهم الأئمة ا ٤‏ 
بل العصمة في تأويل القرآن . 

أما أهل السنة > فانم قالوا بانتقال سلطة محمد إلى الحلفاء 
عله » أي ل او القادة الذين بايعتهم الحماعة » فخلفوا 
ال ي » لکن ئي جزء فقط من وظائفه وصلاحيات ته . إذ أن السيادة 
الحقيقية في الأمة إا هي لله »> بمعنى أن الله لیس هو مصدر کل 
سلطة فحسب > بل الممارس لتلك السلطة . فالحكام » کسائر 
لناس » ما هم بفاعلين مستقلين » إنما هم وسائل الله ي عمله . ون 
یکون الحا کم » کسائر السلمين » صالخا أو طالحاً » هو أن يخضع 
ا عليها . لذلك كانت الشريعة > أي التعبير 

ن الإرادة الاهية > ا الأساسي ي الجتمع > وکان شطر 

کبير من العمل السياسي اي التشريع » خحارجاً» من حیث المبدأءعن 
صلاحية الحا كم LE E e AS‏ 


1٥ 


الشرائم › ولا وظيفة النبي ني إعلاماءوإنما كل ما ني الأمر أن 
الصلاحيات القضائية والتنفيذية قد انتقلت منه إليهم . فكان على 
الحليفة › ي الاعتقاد السائد »> أن يقود الحماعة ي السلم والحرب > 
ويستوني الأموال الشرعية ›» ويشرف على تطبيق الشرائع ؛ وهو »› 
فضلا عن ذلك > إمام الصلاة > وعليه أن کون متضلعاً ي علم 
الشريعة وموٴهلا لممارسة سلطة الإجتهاد . فهو > بہذا ا 
اللحصور فقط » خليفة لارسول . إلا أنه »> حى ني هذا المعى › 
لا غى للجماعة عنه »> كحاكم بحق لإي يتولى › مبدثياً » أمور 
الحماعة بكاملها . ذلك أن معظم الفقهاء > إن م يكن كلهم » قالوا 
ران وحدة الأمة تستاز م وحدة الساطة السياسية J).‏ إن من مات على 
جهل خليفة زمانه كمن مات في عصر الحاهلية » . 

ئ کان الرأي ا عليەلدى اهل السنة آن لحا کم الأمة وحده» 
من دون الله » مسوولية الحكم . فهو ليس مسوولا » ي حر الأمر »› 
إلا مام الله ومام ضميره. أما طريقة تسلم الحکم › فکانت تتم » 
ي عصر الإسلام الأول » وزی ی باختيار » أعيان الحماعة . 
وقد بقيت فكرة الإختيار هذه حۀ ع الزمن > ترمز إلبها دوماً 
مراسم البيعة > الي کان فیھا بتم الإعراف الرسمي بالحليفة 
الحديد » وبا يتم له ولاء أعيان إلا أن البيعة حولت » بعد 
اترم قر رن ء إلى مظهر شکلي‌ فقدت فيه حى نظرياً معى الإخحتيار 
وغدت › بالأحرى › مناسية للاعتراف باللحليفة لا لاختياره . لذ 
تكن الحماعة » ني رأي معظم ظم المغفكرين » لتمنح السلطة بالبيعة » بل 
قا اوا ر ا واجب الحماعة 
الأول نحوه . إلا أن هذه الطاعة ليست عمياء وبلا قيد . بل کان على 
الحاكم » في الرأي السائد » أن يستشير أعيان ابحماعة ( الشوری ) › 
وكان عليهم أن يسدوا إليه المشورة . على آنه م یکن واضحاً بالضہط 
ممن كان على الحاكم أن يلتمس المشورة والنصح » كما م يكن 
واضحاً أيضاً مقدار التزامه بالأخذ بهما . كان أئمة العصور الباكرة 
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يقولون ان واجب الطاعة يبقى قائماً ما دام الحاكم لا يأمر با مخالف 
الشريعة . لكننا سنرى أن التفكير قد مال» ني العصور المتأحرة» 
إلى تحويل الطاعة إلى واجب مطلق » لا بل إلى اعتبار الحاكم الظالم 
خيراً من انعدامه أصلا . ولم يبق بين المتأخرين سوى أفلية نيز 
الور ة :بيك أن الا كرية نها الى رات أن تكو لاطاعة عامة ؛ 
م تذهب إلى حد الاصرار بأن تكون بلا تحفظ . فقال الغزالي 
 ٠٠١۸(‏ ١١١١)ءبعد‏ شرح واجب الطاعة للحاكم الظالم » بآن 
على المطيع أن لا يويد الظلم بطاعته . فالمسلم الورع › ني نظره » هو 
من ببتعد عن بلاط الحاكم الطالم ٤‏ ویتجنب عشر ته ¢ ویصد ه 4 
إما بالكلام إذا استطاعه بأمان > وإما بالصمت إذا خشي أن يشجع 
الكلام على الفتنة( : 

لقد انطوت النظرة الإسلامية إلى المجتمع الحق على سلسلة من 
المغارقات المتر ابطة. أوها وأشدها عمقاً أن المسلمين جاوواء حين كان 
العالم يعبد الأوثان أو يشرك في عبادة الله ( الشرك ) » يعلنون أن لا 
إله إلا الله وأنہم لا يعبدون سواه ( التوحید) ؛ وثانیها »> وهذا مرتہط 
باللاول » تعلق بتنطيم المجتمع : فبینما کان المجتمع الحاهل 
للإسلام خاضعاً لحكم العادة الي تعارف عليها الناس لأغراضهم 
الحاصة وعن جهل لوصايا الله ر الحاهلية تعى جهل حقاق الدين ) > 
جاء المجتمع الإسلامي بخضع لحكم الشريعة » كما حضعت ها أيضاً 
المجتمعات الى أسسها الأنبياء الأقدهون مقدار ما بقيت كت 
سالمة من التحريف ؛ وثالها أنه » بينما كانت الصلة بين البثر في 
جتمعات ما قبل الإسلام من نوع الروابط الطبيعية القائمة على العرق 
او الشبيهة با يقوم على العرق » كتضامن القبيلة أو العشيرة 
( العصبية ) > كان ما يجمع بين المسلمين ني الأمة صلة روحية هي 
اطاعة المشتركة لاشريعة > والقبول بالحقوق والواجبات الخبادلة 
العينة فيها » والتعاضد والتناصح ني تنفيذها . ورابعها 
٠ *‏ بينما كانت السلطة السياسية ي مجتمعات ما قبل الإسلام تستند 
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إلى اعتبارات بشرية يمن عليها مشاعر بشرية أو جرد حسابات 
بشرية للغايات والوسائل وتنصرف إلى أهداف أرضية ر الك ) › 
جاءت السلطة ني الأمة الإسلامية ولاية من الله > تخضع لإرادته › 
وتستهدف سعادة المسلمين ني الحياة الأخرة أكر مما تستهدف 
سعادتهم في الحياة الدنيا . 

يرى المسلم الي أن التاريخ حركة صراع حل بفعلها المجتمع 
الإسلامي الأمثل حل مجتمع اجهل الديي الساعي وراء الأهداف 
الدنيوية > والمتحد بالتضامن الطبيعي » والحاضع حکم الوك . وعنده 
أن هذا الصراع ور بمعى من المعاي طوال التار 
ي کل زمان مان أرسل الله فيهما أنبياءه إلى مم معينة »> وأنه 
لا يزال : عى من المعالي اا € سا حیثما تاره الأمة 
الإسلامية العالم الذي لم تد بعد . إلا ان المسلم السني يتسب لى 
حقبة معينة من التاربخ أهمية خاصة > هى تللك الحقبة ي تم 
لاا سيك الوحي الأخير ٤‏ موسساتٍ اغ . خلال تلك 
الحقبة وفيما بعدها » تراءعى للمسام الورع أن معی خحاصاً ت ي 
تاریخ الإسلام الأول > يوم کانت الحماعة على e‏ وازدهار › 
وكان الق رآن وأقوال النبى بمثابة «بادىء للعمل » وكانت الأهة واحدة » 
لا بالروح ف 4 ا عظهر ها الحارجي أيضاً . وبدت قرون 
الإسلام الأرلى لخيلة المسلم الحلقية کا ا دراما مثبرة مولفة من ثلائة 
فصول : عصر النبي ى وخلفائه الأولين > وهو عصر الأمة الذهبى الذي 
کانت فيه ا ينبغي أكون وال الامو الذي ملت 
فيه على مبادىء الدولة الإسلامية نزعة الطبع البشري إلى الحكم الملكي 
المدلي ورا ي ا لعصر العباسي الاوك » الذي عادت فيه مبادیء 
الأمة فتأكدت من جديد » ونجسدت ٤‏ فو شات امبر اطوربة 
عالمية تسودها الشريعة › وتقوم على المساواة بين جميع المومنين 
وترتع ني بحبوحة القوة والروة والثقافة الي إنما هي ثواب الطاعة . 
وقد دك اة رة ادل e‏ المتأحرة > مثالا 
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للحكام والمحكومين جميعاً : وأمثولة لا أنعم الله به على قومه »> کما 
أصبحت درساً في شرور التفر ق وعصيان مشيئة الله . لقد كانت > 
بالحقيقة » مادة للتفكير ني القضايا اللحلقية الي تعانيها الأمة ي 
حیاما المشركة : فالصراع على اللافة بين علي وەاورة › م ين 
الأمويين والعباسيین ٠‏ ومصرع الحسن واسين > وتقتيل الأمويين « 
والسحاب ا لحوارج من صفوف الحماعة وقد اعتبروها متورطة ي 
الحطيئة بلا آمل الرجعة عنها » وحركة الإنقسام بين السنة والشيعة › 
کل هذه الأحداث إا تعيش حية ي ااوجدان الإسلامى »> فتجعله 
بعی ٍ عى الصعوبات الي تعر ض جسید ا الإفية ٤‏ ياق المجتمع ¢ 
کما تحمله على الاعتقاد بأن ما له من ۰ Ss‏ 
جد رسالة محمد ي جماعة عالية تصلع للا ر الاھى > وانه م 
بعد بوسح کک أن يلقي على الد ما جديدة ) وانه 
إذا حدث التغير فا ن یفدی الا إل الأسياً > وانه ل مکن إصلاح 
ا بايجاد شيء جديد › > بل ببعث ما وجد من قبل . ان هذه 
النظرة إلى المافى تنطوي ي جود E Eb‏ فقد قال 
TT‏ مشهور : « خير القرون القرن الذي أنتم فيه 
ثم الذي يليه الي ياه » . غير أن ما كان يعزي قلوب العامة 
إِعا ما بظھور ٠‏ صلح أو جدد يي کل قرن ۰ وڊ رقبها اجيء المهدي 
المرسل من الله لاستئناف حکم الأو لياء وتمهيد ااسبيل لمجیء عيسى 
واية العالم . 

التاريخ دو ما حتاج الناس إلى تذكره من أحداٹ الماضي 1 
والتح سس بالتاریخ لا يشير الرغمہة ٤‏ إعادة بناء الماضي بکامله إلا ي 
أوقات نادرة ولدی جماعات صغير ة . لقد نظر المسلمون ی عصر 
الإسلام الأول العظيم كأنه صورة لا ينبغي للعالم أن يكون ءايه . 
وإذا ط RE,‏ لماضي › یکنت آن نری ما کان منها . 
معى من المعاني » غير وارد أي نظرهم : وا قع التطور التارجحي . 
فعلى ضوء هذا الواقعم تخف حدة التباين . > ل یزال بإمکان 
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المسلم أن يصر على القول بان مبادیء الإسلام قد نجسدت في اللحماعة 
على عهد الحلافة ؛ غير انه بوسعنا أن نرى عن كثب حركة التطور 
الي تم با ذلك . ففي صميم حركة التطور هذه نجد التقليد لحي 
لأهل السنة والحماعة > تلك الفئة الي يدون تنظيم وترتیب › 
ولت نفسها بنفسها واعبرفت لنفسها هذه الولاية › والي کان 
قوامها أولئاف المسلمين الغيارى » المومنين بالوحي المحمدي › 
الحريصين على صيانته من التحوير والتغيير وسط تقلبات الزمن › 
المستهدين ډه ي الققضابا الناشئة عن هذه التقلبات 4 المدافعين عله »› 
امستخر جين منه ما تضمنه من مستلز مات استخراجاً لا يرفض ما کان 
جدیدآء بل بالاحری یر بین ما پعن أو لا بمكن‌للاسلام أن يتقبله . 
فهولاء هم الذين بنوا نظام المعتقدات السنية » ردا على سلسلة 
من التحديات الصادرة عن الفلسفة الإإأغريقية > وعن الطر بقة 
الصوفية ومذهبها الكلامي » وعن الشيعة وتفرعاما . فمن 
الفلسفة الاغ ريقية اقتبسوا فن المنطق وبعض مفاهيم اللاهوت الطبيعي › 
بنما قاوموا نروعها إلى تحويل الاله الحي » إله التور اة والقرآن » إلى 
مدا ګر د أ مقتضی فکري ؛ وعن التصو ف أحذوا حر صه على 
التعبد الداخلي وعلى إحلاص النية مع صحة الفعل » بينما نظروا بمحذر 
إلى مذهبه ي وحدة الوجود الذي بحجب التمییز بین الله وعحلوقاته ٤‏ 
وقبحوا كل فكرة توحي a‏ 
القند بشزاتعه- + إو الشيعة استمدوا شعو الإجلال لأهل ,الت 
بينما أدانوا الآراء العرفانية الكامنة بين طيات تعاليم غلاة الشيعة › 
وبنوع خاص نزوعها إلى إحلال فكرة الفيض الالهمي محل فكرة النبي 
الإنسان . 

وقد جرت عملية تطور ممائلة على صعيد آخر . فقد أخحذت 
العادات والتقاليد اللحاصة بالمجتمع الإسلامي الأول › والي كان 
الكثر منها مغوارا عن عوالم ما قبل الإسلام البيز م ET‏ 
والعربية والاهلية › تنساب تدرا ل جسم الشرع الإسلامي . 
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قد يكون من الأصح القول بأن الشرع الإسلامي إنما نشا عن امتزاج 
تلك العادات والتقاليد بالمبادىء والأحكام الستمدة من اران 
والحديث الصحيح . وقد اقتضت هذه العملية »> ولا شلك » بعض 
التعديل لي الشرع والتقليد »> كان من شأنه أن بحدث تقاليد جديدة 
تضفي بعض الحلال الإسلامي على ما لم يكن إسلامياً ني الأصل . 
غير أن الإتجاه العا كس فعل فعله أيضاً » فجرت عملية إنتقاء من بين 
العادات والتقاليد » فرفض البعض > وقبل البعض الآخر » وعدّل 
حی ٤‏ البعض المقبول > على ضوء تعالیم الإسلام . هذا التطور 
البطيء » الذي م يكتمل قط > والذي لا بعكن بالفعل أن يكتمل أبداً › 
ته ل الإسلام الحلقية العليا تلك الأنظمة الإجتماعية الي 
كانت سائدة في البلدان العديدة المهتدية إليه ٠‏ ونعاً مجتمع إسلامي 
عميق الوحدة . 

لا ندري هل کان بوسع هذا التطور آن محصل لو لم يكن 
للجماعة »ني المرحلة الأولى من تکوينهاء بناء سیاسي واداري موحد. 
لكننا نعلم أن المجتمع والشرع الإسلاميان الصرف لم يترعرعا إلا ني 
عهد الحلفاء وبفضل سلطتهم . فليس مستغرباً » إذن» أن نعتبر اللحلافة» 
يومئذ وإلى فرة طويلة » شرطاً ضرورياً لامحافظة على الشرع 
والمجتمع . ولم يكن من الضروري الدفاع عن وجوما يوم كانت 
قائمة ومزدهرة . لكن > إبتداء من القرن التاسع » أخذت وحدة 
الإسلام السياسية تتفكك › أو على الأقل » تتغير في شكلها . فأخذ 
جنود المرتزقة من الأتراك » الذين انتهى الأمر بالللفاء العباسيين إلى 
الاعتماد عليهم بمارسون سلطة كانت تز ارد یوما عن يوم ف 
العاصمة » فيوون اللحلفاء ويخلعو م ويتدخلون ي السياسة والحكم , 
واخذت تظهر ني الأقاليم أسر حاكمة جديدة › بيت تعنرف مبدثيا 
بسيادة الحليفة وتحكم باسمه » إلا آنا كانت عماياً مستقلة في حكم 
دویلات محدودة المساحة . وبحدت الشيعة › الي عادت منتعشة في 
صيختها الاسماعيلية » حق اللليفة في الحكم ونوع النظام الإسلامي 
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الذي كان يدافع عه . فضي هذه الظروف اضطر المسلمون القائلون 
بوجوب سلطة الحليغة أن يشر حوا : بصراحة و لامرة أ 
حقيقة الحلافة ودواعي وجودها . وکان اشر هذه الشروح 
شرح المأاوردي ( ۳١-۹۹۱‏ 0 ي کتابه ( الأحكام السلطانية » . 
ففيه عرف الماوردي الىلافة بانا ضرورة مستمدة بالأحرى 
2 لا من العقل . فالقرآن يفر ضس على الناس طاعة أولي الأمر 

.» وهذا يستارم وجود من حلف النبى في حراسة الدين 
وو الدنيا » مما بجعل مهام الحليفة دينية اة على حد سواء : 
فهو یعی بالحفاظ على الدين الحنيف ٠:‏ وبتنفيذ الأحكام الشرعية > 
و حماية جوم الإسلام > وحهاد من برفضون الإسلام بعد الدعوة »> 
وداستيماء الأموال الأرعية . وعلى العموم ٠‏ فالخحايفة معي بالإاشراف 
على تدر الأشور بنفسه »> دون الإفراط يي تفويض السلطة لغيره . 
وکان من واجبه أن يتحلى بصفات معينة» جسدية وعقلية وروحية» 
وأن بتوافر فيه أيضاً شرط خارجي : الانتساب إلى قبيلة النبي › 
قریش . وکان عليه أن يتسلم للدت من غیره ۰ إما بتار م 
أعيان الحماعة »> « آهل الحل والعقد » > وإما بعهد من الايفة 
السابتق . وكان على الناس » بعد توليه » أن يقوهوا بواجب الطاعة له › 
ولا سقط عنهم هذا الواجب إلا إذا كان الحليفة فاسقاً »> أو دان 
بأراء منحرفة » أو كان على عاهات جسدية تحول بينه وبين قيامه 
بواجباته") 

ما أن أعرب عن هذه العقيدة ني السلطة حى جاءت حركة 
التاريخ تتخطاها . فاك أن السلطة بين الحليفة العباسى 
والأمر الركي كان قد أصبح أمراً مایا لا مرد له » E‏ 
من مرد لانتقال الحكم من بغداد إلى عواصم أحرى . فيعد تدمير 
بغداد على رل امغول ي منتصف القرن الثالث عشر › استمر اللحليفة 
عائشاً » لکن کالظل › ي بلاط سلاطين المماليات ي مصر » وكان 
عدد قایل فقط من الفقهاء على استعداد للاعراف عا بدعيه من 
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حقوف وهو ٤‏ هذا الو وصح وقد ادى انتقال الراملة ھا ای تغییر 
ي الوسسات السيانة . فالدول اللحديدة الي نشأت ٠‏ واي كانت 


کک أعلى e‏ قد العافت ي تر کا 


پا ر 
عن الحلافة . ا ٤‏ ر عسكرية » من 
أواسط اسیا من ا ت رکي أو اک ردي أو قوقازي و 
السلطان ومواليه وعاسيبهم ا على الحكم استيلاءاً » فکان 
همها الأول الاحتفاظ به ٠‏ فتفردت بمهمة الإشراف على اخيش 
وكافة الموظفين. وكانت الرايطة بين فر اد الفةة الاكمة هي رابعلة 
الأصلحة وتضامن اللغة الطبيعي وان دول صلة اارحم 2 ما ف 
تددر مصالح الدولة > فکانت ال و کنارة عن ا واه e‏ عن 
السلطان > يسهر عل تنفيذدا بنفسه أو دو اسطة 3 > ورستمدها 
ا الدولة وھکذا کانت الدولة ي جودر ها 
. إل ن ما کان حفف من م هذا للك الدنيوي ویضفی 

عليه مسحة خلقية اجلاله لاإسلام والايفة والعلماء . نعم ۾ یکن 
الحليفة - الل > بااواقعم » سوى موظف ني بلاط السلطان > لا 
حول له ولا قوة ؛ إلا آنه کان ضمانة للعقيدة السنية في وجه خطر 
الشيعة ال ر لص ي اش کاطا ألمتعددة 4 کما کان قاعدة معنورة أشوكة 
الساطان . فالسلطان » وقد تولى الحكم بالاستیلاء » إا کان بنصيه 
الحلايغة رسا ¢ م ر أعان الشعب له ي حفاة اأبيعة 
أا i‏ و ملو له < انوا بعاملون أبضاً باحر ام على آم 
حراس الاداب وا شر الع الإساامية » والاغة والثقافة ! لعر يتين امقر نتن 
ما . وکان اسلطان يحمي ويكرم الشرائع الي كانوا يدرسونما 
ويفسر وما والققضاة الذين کانوا يطبقو ما ¢ وان کان هو الذي 
> إستناداً إل احق س بمو جب 2 
e‏ الي کک ق الشرائم الإسلامية واللغة العربية »› 
موظفي الوا الدائمين من بين و هذه المدارس ٤‏ مقواً رذلاث 
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طایح € م العرلي وم یکن العلماء قضاة وأساتذة وموظفین 
فحت e e‏ 
RE‏ . ومع آم 
كانوا على العموم طيعين للأمراء > بتجنبون الإشتر اك aT‏ 
> فقد كانوا » بمعنى ما » زعماء الاتجاه الشعبي ي مصر 
وسوريا » المعادي للطبقة العسكرية الركية أو القوقازية" . 
أثارت هذه التقلبات محدداً مسألة السلطة بکاملھا . فما صح على 
اللحلافة من نها كانت واحدة » مبدثياً على الأقل» وعالية › قائمة على 
مساواة رسمية ني الحقوق والواجبات بين جميع المومنين » ومن ان 
صاحبها کان »› بادعائه الشخصي وراعبر اف ا خليفة نبي ٤‏ 
وظيفته السياسية بمارسها وفقاً للشريعة » لم يعد يصح على السلاطين 
الذين استولوا على سلطته فيما بعد . فقد كان حكمهم محصوراً ي 
بقعة حدودة. ومع أن حدو دها كانت قائمة عقتضى الواقع فقط - إذ م 
يكن هناك حدود تفصل حقوقياً بن دولة إسلامية وأحری - ومع 
ET‏ رر وت قافا قد 
یقومون به من فتوحات “ ا بوسع 2 
من حکام ذلك ١ا yT‏ بام کانوا حکمون الأمة حمعاء. م 
ان السلطة السياسية کا ي وره فرق عري وأاحد »› بعتمد ي 
E‏ تعاون أبناء عرقه . نعم « کان السلطان لا یتولی 
السلطة رسمياً ما لم ينصبه الحليفة »> إلا أنه م يكن خافياً على أحد أن 
توليه الفعلي كان بالاستيلاء أو بالوراثة > لا بالطريقة الشرعية 
العتبر ة لدى الفقهاء »> وهي الاختيار من قبل أهل الشورى أو من قبل 
الحليفة السابق. وكانت الشريعة وقضامابتمتعون كذلت بالإحر ام »إلا انه 
کان قوم إلى جانب الشريعة 3 والمراسيم الصادرة عن السلطان› 
رطبقها دو بنفسه أو بواسطة مو ظفيه وهم بحضرته ي الديوان > مما 
کان من شأنه أن بعل من الشريعة مبدأ سلبياً لا غير » أي أمراً على 
الحا کم أن لا امه ۾ لا ارا وجه الوه ما هدف السلطان 
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الاحالي > فکان استمر ار سلطته وتدعیمها وممارستها ›» على ضوء 
العدل الطبيعي أو مصلحة الدولة › > لتنطيم طبقات e‏ المختلفة . 
هذه هى النظرة الي جاء يعبر عنها ويشرحها نوع جديد من 
الات السياسية المخصصة لإرشاد الحكام إرشاداً عملي . وكانت 
أحطار من الحارج تتحدى الشريعة في الوقت نفسه . فمنذ القرن 
العاشر حدثت هجرات عديدة لقبائل عربية إلى الصحراء السورية »› 
وعبر سيناء إلى وادي النيل وشواطىء افريقيا الشمالية »> حملت 
معها إلى قلب العالم المتحضر عصبية القبيلة وتقاليد الاهلية الوثنية . 

بدا إذ ذاك أن الملك قد عاد إلى الوجود » كما بدا أيضاً أن 
حكم الأتراك والقوقازبين کان ضرورياً للأمة . ذلك آنہم حموه من 
الأحطار الداخلية والحارجية »> وأعادوا للعقيدة السنية سيطرنما برد" 
تحدیات الشيعة الإإسماعيلية . نعم « كان من الصعب التوفيتق بين نظام 
السلطنات وبين العقيدة السياسية في الحلافة + إلا أنه تعذر أبضاً إدانة 
ذلك النظام كلياً . وعلى هذا » أثيرت من جديد المسألة الأساسية 
للتفكير السياسي : بأي معى الحدد الحق في 

الحماعة الإسلامية ؟ فإذا كان ليس هم هذا الحى » فهل 
كانت الحماعة » الي أنشأها النبي وعهد با إلى خلفائه » ما تزال 
قاثمة ؟ 

حاول الماوردي > يوم كانت السلطة ي دور الانتقال » أن 
يرد على هذا السوّال بالقول ان للخليفة أن يفوض سلطته 
إقليم بعيد من أقاليم الامبراطورية إلى قائد عسكري ر أمير ) › 
وسطها إلى « وزير تفويض » » وان هذا التفويض قد يتم اختياراً 
کما قد رت يتم اضطراراً في حالة الفتح أو ني ناروف أخری « ومہذا 
صان لأا الشرعي والحلقي الحكم > فیخرج « من الفساد إلى 
الصحة ومن الحظر إلى الإباحة» (* . < ن کان على الأمير »> مقابل 
ذلك» أن يعرف بوجوب الحلافة »> ويظهر الطاعة والورع » ومحافظ 
على الشريعة ويطبق أصوها المالية . وفضلا عن ذلك» فقد کان عليه ان 


ي 
وي 


Yo 


لا محكم إلا نيابة عن الحليفة الذي يبقى محتفظاً بوظائفه السياسية 
والادارية »> حى لو لم مارسها بنفسه . 

إلا أنه أصبح من الصعب » أكثر فأكثر » القول بأن السلطان 
يستمد سلطته من اللحليفة » بعد أن اتضح أن السلطان هو الذي كان › 
ي واقع الأمر > ينصب الحليفة ويخلعه . واننا نستدل على ذلك في 
أقوال للغزالي مبعتر ة في تآليفه الو ضوعة بعد قرنين . من ذلاف أن | 
الواجب > ني نظر الغزالي » هو أن يكون هناك « إمام مطاع » . 
أما مسألة من هو ذلك الإمام » وكيف يتم اختياره » فمسألة مهمة › 
لكنها تأني منطقياً في الدرجة الثانية من الأهمية . فالإمام واجب » لأن 
نظام الدين واجب › ولا حصل نظام الدين إلا بنظام الدنيا الذي 
يكفل بقاء الحياة وسلامة قدر الحاجات من الكسوة والمسكن والأقوات 
وما اشيه . 

واذ اقتضى هذين النظامين نظاماً شرعياً » باتت وظيفة الإمام 
الحوهرية دعم هذا النظام الشرعي . وهذا لا بد أن يتوافر ثي الإمام 
شرطان : أن يكون حاثزاً على أوصاف شخصية معينة » ون تتم 
توليته بعهد من غيره . والتولية تصدر » بحسب النظرية التقليدية › 
اما عن النبي أو عن الإمام السالف . أما الغرالي » فقد أضاف طريقة 
ثالثة هي ما يسميه « بالتفويض من رجل ذي شوكة » . وهو يذهب 
إل أعدمن بدك ۾ فقول ا فن الك الاه د الافتاء. 
عن الشروط العتبرة في التولية » فيولي الإمام نفسه » إذا كان حائزاً 
على الموّهلات الضرورية ؛وهوحى لو كان مفتقراً إليها » ولكنه كان 
مستعداً لاستفتاء العلماء في القيام بوظيفته » فلا جوز خلعه » إلا إذا 
كان ذلك ممكناً من غير إثارة الفتنة . هذا القول يكشف عن مصدر 
تفكير الغزالي »> وهو أن « الضرورات تبيح المحظورات » . 
فالإمامة » مهما كانت » هي خير من « تشتيت الاراء » . لذ انه لوم 
یکن من إمام > لبطلت الأنكحة والأفعال الشرعية الأخرى 
وانعدمت الشريعة وانتفى بذلك وجود الأمة . ويصح هذا التعليل 
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على الحكم المدني أيضاً . فأي حاكم > مهما کان مصدر سلطته › 
_ خير من الفوضى . نعم »> على الإمام أن يحاول إقامة العدل الطبيعي 
عرث لا حالف الشريعة ( وقد وضع ا را لفسه کا ف ( لصيحة 
ملوك » ) ؛ ولكن حى لو لم يعدل > فلا جوز خلعه إذا كان ني 
« منازعته إثارة الفعن » . ( 

في تضاعيف هذا الرأي يكمن المبداً القائل بأن السلطة السياسية 
ضرورة من ضرورات الياة البشرية . لذلك » وبمعى من المعاني › 
کانت كل ساطة من الله > وجب أن تطاع . إلا أنه من الضروري 
التمييز › بالنسبة للشريعة » بين الحكم الصالح والحكم الفاسد . 
فعلی الجا کم أن يعمل ٤‏ نطاق الشريعة الإسلامية وان يو بدها . 
ولا كانت الشريعة تقتضي إماماً » وجبت الإمامة . أما شخص الإمام » 
فهو أمر ثانوي »> ووز الإستغناء عن الأوصاف ا ی يعتبر ها الفقهاء 
ضرورية » إذا کان التمسلت ما يودي إلى إثارة 0 . کانت هله 
اللطرة كاف اد اجات الول اعد ف ا ت الل 
كأساس معنوي لسلطتها . وقد برزت › بعد ثلاثة قرون > نظرة 

مماثلة ها على لسان مدافع رسمي عن ‌المماليات »هو بدر الدين أبن جمعه 
۱۲٣۱ (‏ - ۱۳۳۴ ).فقد قال بوجوب الحا کم وبأن لا عدل بدونهء 
فهو ظل الله على الأرض OS ٠‏ ول الحماعة القبول به أ کان . 
وهذا يصح في الإمام کما يصح ي سال ر الحكام 1 والإمام إما أن 
حتار إحتيارا > أو أن يفرض نفسه بشوكته الحاصة . وي كلتا 
الحالتين » بيجب أن يطاع للحفاظ على ترابط المسلمين وتأمين 
وحدتيم . وإذا خلعه آحر » فهذا بجحب أيضاً أن يطاع ٠:‏ نحن مع 
الفاتح » “ . ولا كانت الطاعة واجبة على كافة المسلمين » وجبت 
أيضاً على الإمام نفسه . فإذا استولى ملاك على بلد بالقوة » فلا 
أن فون الامو إليه > وآن يدعو المومنين | إلى طاعته › خوفاً من 
إنقسام الأمة وحلول الوهن فيها . إلا أن الرابطة بين الماک 
والمحكومين تبقى رابطة خلفية. فحق هم عليه < حراسة الدين الحنيف› 
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والحفاظ على عباداته »> وتنفيذ الأحكام القضائية › واستيفاء الأموال 
الشرعية : وجدب الأوقاف وبكلمة واحدة > العدل ف عتلف 
اشکاله ؛ وحق" له عليهم »> طاعته إا فما حالف الشربعة 2 
واسداء المشورة إليه »> وإظهار الاحترام له > ولمداده بامعونة في 
قیامه « بأوزار مصالح الأمة » ۳ . وكان من واجب الامام أن 
يطیع الله كما يطيعه مأموروه. وهذا كان عليه أن رستشير العلماءء حماة 
شريعة الله . أما إذا ظلم > فلا جوز خلعه كما تلع الامو » خوفاً 
من « اضطراب الأمور ET‏ 
من الواضح أن حور التفكير السياسي قد تحول عن مسألة مصدر 

ا وأن هذا التحول ٤‏ ون کان من 
الممكن رده إلى التغير في ظروف الأمة »> قد يكون راجعاً ابضاً 
الى نمو ذلك النوع الحديد من التفكير الذي لسنا أثره لدى 
الغزالي . ففي وقت باكر » كانت الفلسفة الإغريقية قد تسلات 
إلى عقائد الإسلام » أو قد يكون من الأدق القول بأنه » بتوسعم 
الأمة »> اعتنق الإسلام اناس کانوا مشبعین بالتفکیر الإغريقي ٤‏ 
مما جعلهم یفکرون ي الإسلام بمفاهيم الفلسفة الإغريقية . وھکذا 
ذشأت عقيدة ٤‏ الإامامة اة د e‏ » افلاطون و «نواميسه» 
و « أخلاق » ارسطو ر ليس من الثابت أن كتاب ارسطو « ني 
السياسة » قد تر جم إلى العردية (“ فحاول أصحاا »على ضوء زظر رة 
عامة ي الحكم و > أن بجيبوا على هذه الأسثلة : من دو 
الحاکم ع للجماعة الإسلامية » وماذا عليه أن يعمل ؟ 

انطلق الفلاسفة من العقيدة الإغريقية القائلة بأن هناك توافاً 
ا الطبع البشري والمجتمع › مما بجعل من المحال على 
الإنسان أن يبلغ غايته الطبيعية إلا وسط الحماعة» وبان الحياة الفاضلة 
هي حياة الفرد الذي يودي الوظيفة الحاصة به في الدولة الفاضلة . 
ذلك كانت لدو رور روات الط انعا وادور 


الفضلى هي الي محكمها الإنسان الأفضل . والإنسان الأفضل ليس دو 
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الحاثز على الفضائل الحلقية الي يقتضيها حكم الآخحرين فحسب › 
رل هو الخائز أيضاً على الحكمة في معرفة ما هو اللحير. وغاية الحاكم 
إنما هي أن يقيم العدل . والعدل هو العلاقة الصحيحة بين الطبقات 
الي تقوم كل منها بوظيفة ضرورية حسب طاقانما الطبيعية . 

کان من السهل التوفیق بين بعض هذه المبادىء وتعال 
الإسلام » بينما لم يكن هذا التوفيق سهلا بالنسبة ٠‏ لابعض الآحر . 
فالإنسان الكامل الذي يحب أن يتولى الحكم إا هو » في نظر 
الإغريتق ٠‏ الفيلسوف . أي ذلك الإنسان الذي تحققت طاقة المعرفة 
لديه تحققاً تاماً . أما في نظر المسلمين » فموسس الحماعة وحاكمها 
الأول ومثاها الإنسالي إنما هو النبي » ذلك الإنسان الذي اصطفاه الله 
لإبلاغ أوامره . والشريعة » ني نظر الإسلام » أساس المجتمع > 
وهي إرادة الله . أما في نظر أفلاطون > فالحا کم الکامل لا تقیده 
إلا الحقيقة » الحقيقة الي يطلع عليها بعقله ؛ أما الشريعة فليست 
ضرورية إلا للمحکكومین . وهی »> حی ٤‏ هذه العالة > ليست 
الا من نتاج عقل المشترع » بينما هي ي نظر ارسطو من نتاجالىكمة 
الإنسانية » تللف الحكمة المتحررة من الشهوات حرراً بعجز أي 
إنسان عن بلوغه بمفرده » والمستهدفة خلق ملكات فاضلة في 
امواطن. فمن هو إذن أفضل الناس » وحاكم أفضل مجتمع ؟ النبي 
أم الفيلسوف ؟ وهل الأمة الإسلامية أفضل المجتمعات ؟ أو بتعبير 
أقوى : هل النبوة واجبة » وهل الشريعة المترلة ضرورية لتحقيق 
طبيعة الإنسان؟هذهأسئلة كانت تفرض نفسها على الفلاسفة المسلمينء» 
اين م يكونوا فلاسفة فحسب » بل مسلمين أيضاً . نعم کا 
فلاو نضا بافلاطون وارسطو « معلمین للذين يعلمون » ؛ إلا آم 
کانوا أيضاً يومنون » بمعى من المعاني » بأن محمداً بى وبأن 
ال إرادة الله . فلم يكن بإمكانہم حل هذه المعضلة إلا 
باستنباط تفسر لنبوة وللشريعة يرتاح اليه العقل الفلسفي. وهذا ما 
حاو له الفارابي ( ٤ ) ٩٩ - ٩۷۰۹‏ کتابه ر( آراء آهل المدينة 
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الفاضلة » . إذ أعلن أن النبوة وظيفة من وظائف المخيلة . أما 
الفيلسوف » فهو إنسان ملاك عقلا قوياً وكاملا بلغ أعلى درجات 
المعرفة الميتافيزيقية باتصاله بالعقل الفعال الذي هو أحد الكائنات 
المنبثقة عن الله والقائمة بينه وبين الإنسان . وإذا كان الفيلسوف أيضاً 
خيلة قوية وكاملة » استطاعت هى أيضاً الاتصال المباشر بالعقل 
الفعال » فتتمثل فيها المعقولات المنحدرة إليها من صورها غير 
المنظورة بشكل رموز على أعلى درجات الحمال والكمال »> كما 
استطاعت أن تتلقى معرفة الحزئيات الحاضرة والمقبلة والكائنات 
العليا . ان مثل هذا الإنسان يكون نبياً وفيلسوفاً معا » يعم › 
كفيلسوف » اللحاصة الي بوسعها أن ترى الحقيقة كما هي › ويعلم › 
> العامة الي تتأثر بأساليب الإقناع والمحیال . ویکون له أيضاً 
وظيفة أخرى »› هي أن يسن الشرائع > وأن يوٴسس الدولة الفاضلة 
ويترأسها. والدولة الفاضلة هي الي يتعاون فیها الحميع علىبلوغ الحير 
المشرك » ويعرفون اللحميع احير إما مباشرة أو بالتمثيل والتصور › 
ويتنظمون بر اتب معین > وفقاً لطبيعتهم وملکام الحلقية 
اللكتسبة طوعاً . ولا يستطيع أن ينشىء مثل هذه الدولة وأن 
كما إلا من كان فلشةا ونا فعا إلا آنه من :النادر. أن تجتمعم 
ي شخص واحد جمیع الصفات الطلوبة » صفات العقلين العملي 
والنظري والمخيلة . فإن لم تتوفر کلھا معا > کفی أن کون للحاکم 
صفات العقل دون المخيلة » أو بتعبير آخر » أن يكون فيلسوةفً لا 
٤‏ أو أن توزع الساطة بين عدد من الأشخاص أو أن در عی 
الشراثع الصادرة عن فو الدولة حکام لیس بإمکا ہم إصدار ها 
بأنفسهم » إلا أمم يعرفونما وبوسعهم تفسيرها . هولاء هم 
الحلفاء . إن الأمر الحوهري هو أن تكون معرفة احير حاصلة في 
مكان ما من « المدينة » وي العنصر الحاكم فيها . ما إذا كانت هذه 
المعرفة مفقودة > كانت المدينة غير فاضلة » بل جاهلة أو ضالة في 
آرائها » وكانت لعناصرها المختلفة مصالح متضاربة > ولم يكن ها خير 
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مشرك یوحدها › بل کان ما یربط فیما بینها شيء آخر » هو 
الغلية > أو العقد »› أو نوع من التجانس الطبيعي کک العرف 
أو الطبائع أو اللغة . 

م تعد النبوة » ني نظر الفارابي › هبة مجانية من اله »> بل حالة 
إنسانية طبيعية. وهي حالة من حالات المخيلة لا من حالات العقل» 
فلا تو صالنا إلى إدراك معرفة عامة تعجز الفلسفة عن بلوغها . 
۰ وظيفغة البي وظيفة عملية › ل ا ا کر ا 

خر ی ا الدولة الفاضلة وحكمها. فحتى 
ls‏ الفاراي » بهذه الوظيفة. اذ لا کات 

جميع الديانات الص<يحة تعببراً رەزا عن الحقيقة الواحدة» كان 
بالامکان أن يكون هناك مم ومدن فاضلة رغم اختلاف الأديان › 
لان هذه الأديان إا تبتغي جميعها السعادة الواحدة وتسی نحو 
أغراض وأحدة ( (4 . لقد عدل الفلاسفة فیما بعد بعضص هذه 
الاراء . فابن سینا ( ۹۸۰ س )۱٥۳۷‏ مثلا » على ادعائه پان 
الإإشراق النبوي حالة طبيعية › : يعتبر هذه الحالة خحاصة بالمخيلة 
وحدها » بل نسبها إلى العقل أيضاً » لا بل رأى فيها بالحقيقة أعلى 
حالات العقل البشري » مهمتها الحوهرية سن الشرائع الي يحب على 
جمیع السش مر التقید با E ae,‏ 
سینا » ميدياً »> ي متناول 2 البشري بدون معونة إِهية › قائلا 
ن م يكن هناك بن بي » فمن الممكن أن ينشاً ني المجتمع نظام 
شرانعي صالح بطرق ا ا النظرة م تلق قبولا لدی 
المحافظين من السنة أكثر مما لقيت نظرة الفارالي. ذلك لأن الفيلسوفين 
حاولا عقلنة عملية الرحي اي تحویل العلاقة البشرية بين المشيئة 
الإطية و اراد الشرية إل ع رد علاقة بين عقول نظرية . ولا اشتدت 
المقاومة السنية ذه الاأراء » غدت دراسة أقوال الفلاسفة هامشية > 
إن م نقل مشبوهة » مع أن نفراً من العلماء استمروا عليها »> كما 
بقیت تعاليم ابن سينا سائدة ني المدارس الشيعية ني الشرق . غير 
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ان الحركات الفكرية لا تخمد من غير ن ترك وراءها أثراً . وهکذا 
بقى العنصر الفلسفي عالقا بالتفكير الإسلامي اللاحق. فقد قال 
اة ان الحكام يجب أن يحاسبوا على أساس نواياهم لا على 
ا من خير ها المشترك . 
فقبل ذا فقهاء العصر اللاحق على رفضهم آراء الفلاسفة العامة 
وبتجلل معظم ذااك ني رسالة ابن تيمية ني ١‏ السياسة الشرعية ) . فقد 
کان هذا الموٴلف ( ۱۲۹۳ - ۱۳۲۸ ) من أتباع المذهب الحنبلي ي 
الكلام والفقه» ذلك المذهب الذي كان» على الرغم من معار ضته‌الشديدة 
بمحميع المحاولات الرامية إلى إرجاع مبادیء السلا إلى نتاج العقل 
البشري » مرناً جداً ني تطبيق تلك e‏ الحياة 
الاجتماعية . وقد واجهت إبن تيمية قضية نظامى 
الحلفاء الاي الذي م يكن قائماً آنذاك › د السلاطين من 
المماليك ي ز ماله ¢ والذي کان هو أحد ا کا 
واجهته قضية نظامي الشراثع : نظام الشريعة الاسلامية حيث باب 
الاجتهاد كان قد أقفل عملي أ » ونظام قواعد التصرف بمقتذى الخال 
والعدل الطبيعي › وهي ي قواعد کان الحم پلتر بلتزمها ويطبقها . وقد حل 
ابن تيمية هذه القضية امز دوجة باستنہاط ذظرة جديدة ٤‏ شرعية 
الحکم ووحدة الأمة وتنظيم الشريعة . 

جل ق و ا و ی اذ لا غی لابشر عنها 
للعيش معا وللحوُول دون تفكاف عرى التضامن بينهم بفعل الأنانية 
الطبيعية . ولا كانت قوة الإکراه هذه ضرورة من ضرورات 
الجحمع » فإها تنشاً بفعل عملية إستيلاء طبيعية ی 
التشارك طابع الشرعية . وللحاكم ( کحاکم » ن يفرض واجب 
الطاعة على رعاياه . إذ آن الخحاکم » ولو کان ظالاً » لير من 
الفتنة والحلال المجتمع : «أدوا إليهم حقهم واسألوا الله حقكم "٠‏ . 
بيد أن هناك فرقاً بين الحكم العادل والحكم الظالم > ب 
اُصاد إلى الغاية الحوهرية من حياة الإنسان الي هي الحضوع لمشيئة 
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اله . فوظيفة الحاكم هي أن يفغرض على ابلحميع شرائع عادلة 
مستمدة من أوامر الله ومستهدفة حر الحماعة الروحی والمادي 
وعلى هذا » کان حکم محمد والحلفاء الأوائل الذي أقامه الله حكماً 
عادلا . لکن الحلافة قد تجزأت إلى « ممالك » » فأصبح الملوك 
كالحلفاء » همم الحتق في أن يطاعوا »> لكن عليهم أن يطيعوا الله 
وأن يقيموا حكماً عادلا . وينتج عن هذا ازاماً أن كل الحكام الذين 
ہجوا هذا النهج کانوا حکاماً شرعيین › وانه بمکن أن یکون 
هناك أکار من حاكم واحد « لا بل کار من مام واحد > دون أن 
يودي ذلك إلى هلاك الامة . فوحدة الأمة إنما هى وحدة العقول 
والقلوب لا وحدة الأشكال السياسية . والمسلمون إنما وشتركون في 
العقيدة واللغة والشربعة والمدف > فيجب تقدیر جمیع هذه العناصر 
المشتركة وتعزيزها . وعلى المسلمين أن يعيشوا معا بروح التساهل 
الجادل > لحن إزاء الفوارق ي المذاهب لا إزاء الفوارق ني قواعد 
الإبمان الأساسية . لقد أفى ابن تيمية بعدة فتاوى ني شرعية 
الحرب ضد أصحاب البدع أمثال الدروز والنصيرية . وكان له 
شبهات في النصارى واليهود الذين رأى فيهم خطراً فكرياً 
وسياسياً على حد سواء . وزعم أن على المسلمين أن يوحدوا 
لغتهم . بقدر الإمكان > باستعمال اللغة العربية > وذلك › لاني 
شوُون العقائد والعبادات فحسب » بل في جميع أغراض الحياة 
اليومية أبضاًء وان بحصوا الامة مجموعها بولائهم الأجتماعي الأخير ء 
دون اعتبار الملة أو الدولة » وأن حاولوا قبل کل شىء أن ررتفعوا 
بتقواهم من صعيد اللمعضوع الحارجي للشريعة إلى محبتها وخدمة 
الله دون سواه . لکن ذلك يقتضي النصح المتبادل والتعاون 
فيما ن ان ۽ وبين الحکام والمحكوهين وفيما ین عتلف 
الطبقات والفثات ي الامة . وعلى الحاكم أن يستشير ابلحماعة » من 
العلماء وقادة الرأي > أولئك الموهلين لإبداء رأي ذي قيمة في 
القضايا المطروحة أمامهم . 
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إن المبدأ المنظم للأمة دو الشريعة . لذلك بجحب أن تفي الشريعة 
بجميع أغراض الحياة والحكم . وهذا يعي أنه ينبغي نجنب موقفين 
متطرفين : موقف الفقهاء المتزمتين القائلين بأن على الحاكم أن 
يسترشد بالشريعة وحدها > مع آنا كانت قد اتخذت › في ذلك 
الحين شكلا متحجراً ؛ وموقف الحكام المدعين حق التقرير على 
E at gE Ca N ag‏ 
فقط أن يعين الحدود الى لا جوز تخطيها . بين هذين الموقفين وقف 
ابن تيمية موقفاً وسطاً » فقال إن مفهوم الشريعة بحب أن يتسع كي 
يشمل جمیع الأفعال اتر تبة حتماً على وظيغة الحاكم »> وصلاحية 
التقدير الي بدوما لا يستطیع الحا کم البقاء في الحكم ولا رعاية 
خير الأمة . بذلك تعود الشريعة إلى احتلال مركزها السابق كمبدا 
موجه للحكم وللا مة . وتوخياً هذه الخاية » دفع ابن تيمية بالمفهوم 
الحقوقي « للمصلحة العامة » ي انجاه جديد . لقد اعتہرت جمیع 
المذاهب الفقهية السنية الحكم العقلي بالقياس عنصراً من عناصر 
التأويل الشرعي الضروري . إلا أن كلا منها رأى ضرورياً أيضاً 
إضافة عنصر آحر لتوجيه هذه العملية ر( لدى الاختيار بين قياسين 
متعادلين مثلا ) أو لاكماها ضمن حدود معينة » كعنصر المصلحة 
العامة : فلما كان ما ربتغيه الله دمر اثعه إعا هو الجر العام > توب 
أن تكون المصلحة العامة معياراً لتفضيل تفسير معين دون بقية 
التفسيرات الأخرى . 

على أن ابن تيمية م يطبق كغيره من الفقهاء › ھا المداً 
ني دائرة العبادات › إذ ليس لدينا من وسيلة لعرفة مقاصد الله فيها › 
لكنه رأى واجب تطبيقه ني دائرة المعاملات . فكل ما يوٴُول إلى خير 
البشر » دون أن یکون منهياً عنه بنص صريح › إا هو ليس بجائر 
فحسب » بل واجب أيضاً على سبيل الاستازام . ولا يبمكن لهمة 
الاهاد الرامة إل قر يو ها ر ول إل ر اشر ع أن تضهن فد 
يكون إجماع صحابة النبي معصوماً عن اللحطا لما كانوا عليه من 
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الأمانة لأقواله وأفعاله + أما إجماع الفقهاء اللاحقين ›» فمن غير 
الممكن أن يكون معصوماً . 

من السهل أن يعتبر هذا القول عرد تبرير للحالة الراهنة . إلا 
انه کان بالواقع ينطوي » لدى ابن تيمية » على شي ء آخحر أيضاً . 
نعم » لقد ضمنت عقيدته شرعية حكم الماليك N‏ 
ي الوقت نفسه » على ما بحب آن بتقید به من قواعد . فالحكم الصالح 
في نظره»يتوقف على حالف بين الأمراء » وهم 
والعسكريون » وبين العلماء » TT‏ 
النظرية ي دولة المماليائ » حيث كان الأمراء قوقازیین أو ا اکا » 
بينما كان العلماء ينتمون خصو صا إلى اللغة والثقافة العربيتين › 
کان E CT‏ دون سواهم 
لک ن ابن تيمية ۾ یکن يقصد دولة الممالياكأ وحدها » بل کان بفکر 
على نطاق أوسع » «متيراً أن الحكم ني آي دولة إسلامية بحب أن لا 
حصر ٤‏ يد آي فة خحاصة . إذ بحب أن کون لمتعلايات العدل 
والوحدة الأسبقية متطلیات أي روابط طبيعية » كالصداقة 
أو العصبية القباية أو أوصر الرحم . وني ذلك بقول ابن تيمية : 
« فيجڃب عا ى كل من ولي شيئاً من أمر المسلمين ... أن يستعمل فينا 
تحت يده ني کل موضع أصاح من يقدر عليه ... فإن عدل عن الأحق 
الأصلح إلى غيره » لأجل قرابة بينهما »> أو ولاء عتاقة أو صداقة »› 
او موافقة ي لد أو مذهب أو طريقة أو جنس كالعربية والفارسية 
والتركية واأرومية أو ! رشوة ة يأخذها منه من مال أو منفعة أو غير 
ذلك من الأسباب > أو لضغن ني قلبه على الأحق › أو عداوة 
بينهما » فقد خان الله ورسوله والمومنین» . " . م بقول : 
« وكل ما حرج عن دعوة الاسلام والقرآن کن لي اولك او 
E‏ ا اء الحاهلية ) O‏ 

كانت أباطيل الوثنية وأخحطار العصبية أكثر من عرد أفكار 
نظرية لدى الذين كتبوا في زمن اشتد فيه ضغط البدو على الأراضي 
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الحضرية . فعقائد ابن تيمية كانت تشكل » ضمناً » احتجاجاً على 
الفوضى والعقائد الوثنية لدى البدوي العربي الذي م يعرف قط 
الإسلا م على حقیقته » ولدی الحنود الأتراك أيضاً . من هنا ذلك 
الط فاص الذي رسمه ددا للتمييز بن الحاهلية والإسلام 
بين العصبية والتضامن الديي . وقد بقيت هذه المفارقات قائمة لدى 
مفكر آخحر » أتى بعده بقليل »> وهر برة مماثلة › e‏ 
اقتناع أشد بتعقّد الطرق الي بمكن بها اللحمع بين النقيضين 

کان ابن خلدون (۱۳۴۳۴۳ - d2 cE ۰٦‏ 
تحدي البدو للحياة الحضرية والمتمدنة . فهو يقول ام > إذا تغلبوا 
عل الأوطان أسرع إليها الحراب › إذ طبيعتهم منافية لاعمران » ولا 

منيهم الشريعة والقوانين › وهم يتنافسون على الرثاسة لالم صعب 
3 انقیاداً بعضهم لبعض إلا إذا سهل الدين انقہا يادهم واجتماعهم ۱٩‏ . 

غير أن ابن خلدون كان يعتقد أيضاً أن همم دوراً آخر 
يقومون به . فهم » إذ يهدمون العمران يبنون الدول . وقد شغلته أبضاً 
مسألة أخحرى > رعا تفرد ما بين مفكري الإسلام › ھی مسالة 
كيفية الاستيلاء على الحكم والاحتفاظ به › والتغييرات الي طا 
عليه » ونمرة الحكم الصالح الي هي العمر ان أو حياة المدن . فهو 
بعر ف کل الاعراف بالدور الحوهري الذي بلعیه الجر العام 
والشريعة الاهية في الحفاظ على استقرار الدول وازدهارها ؛ إلا أنه 
يعتقد بضرورة عنصر آخر لنشوء الدول »> هو عنصر التضامن 
الطبيعي » القائم على أواصر الدم أو على شي ء مماثل ها »> والمستهدف 
استلام الحکم ؛ وهو ما يسمیه بالعصبية › الي هھ ی أقوی لدی البدو 
منها ي آي مجتمع بشري آخر . فالعصبية ا 
تكون النقيض لمفهوم احير العام المستمد من الشريعة المنزلة . لكن ابن 
خلدون کان يرى أن لا إمكانية لنشوء الدول المستقرة مالم يتضافر 
الحیر العام والشريعة مع العصبية بشكل من الأشكال » وأن هذا 
اا اا . وعلى هذا » أقام سلما لانواع 
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السلطة » يتدرج من « الملك الطبيعي » القائم على العصبية والمستهدف 
خر الجا كم مروراً « بالملاف السياسي المسيرشد بالنظر العقلي 
والمعتمد مبادىء العدل الطبيعي لتحقیق حبر الجا كم او خير 
المحكومين > ثم ينتهي بالدولة القائمة على مبدأً الشريعة الإهية المنزلة 
الستهدف تأمين المصالح الاخروية والدنيوية معا ٠“‏ . وهذا التوع 
الأخير هو أعلل ما بمكن تحقيقه من أنواع الدولة »> ما دامت « مدنية 
الحكماء الفاضلة نادرة أو بعيدة الوقوع ا 

بين ابن خلدون أن هذه الأنواع مترابطة نشوايً ومنطقيا على 
حد سواء . فالواحد منها يتزع إلى النشوء عن الاخر بتعاقب مب 
فالسلطة الملكية تبرز إلى الوجود » بادىء الأمر » حكم الضرورة : 
إذ على الناس أن يتعاونوا ليعيشوا » ولا بمكنهم التعاون إلا إذا كبتوا 
ميوهمم الأنانية . وهي تنشاً » بطبيعة الحال ٠‏ على يد فثة وحدتا 
العصبية » أي « التضافر واستماتة كل واحد دون صاحبه » ١‏ . 
ولا کان لبدو عصبية من نوع خحاص ۰ وکان هم من الصلارة 
والشجاعة ما ليس لسكان المدن عادة » فقد كانوا الأساس والمعين 
للعمران والمدن . ولكن . ما أن تقوم الدولة » حى يفقد جمهور 
الشعب العصبية الى ما قامت الدولة »> وحل علها » كقاعدة لسلملة 
الحا کم : شیئان آران : الأول « قوة الاقتداء اني تجعل المغلوب 
مولعاً بدا بالاقتداء بالغالب ر لأن النفس أبداً تعتقد الكمال في من 
غابها وانقادت إليه » ""“ » أو « التكاسل الحاصل في النفوس إذا 
ملاث عليها أمر ها وصارت بالاستعباد آلة لسواها وعالة عليهم ٠)‏ . 
والثاني > قيام فريق جديد من المرتزقة أو الوالي تسى احا 
الاعتماد عليهم « لما ينشاً فيما بينهم من عصبية خاصة مكن الا 
من الاستغناء عن العصبية الي كانت قد حملته إلى الحكم أصلا . 
ثم بلي ذلك عهد من الحكم المطلق » يكون الحا كم فيه لا يزال متمتماً 
بسلطة كاملة ورأي مستقل » فيزدهر العمران » لأن الحياة المدنية 
والازدهار اناجم عن توزيع العمل بحاجة إلى سلطان سياسي قوي . 
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لكن مع الاكتفاء يدب الاحلال» فيفقد الحاكم استقلاله ني الرأي 
ومحل الوهن ني عصبية الموالي والحنود ( وهي لم تكن قط بقوة 
رابطة الدم ) » ويودي التبذير إلى زيادة الضرائب . وقد تنقم 
الأسرة المالكة على نفسها » أو تخسر الدولة أقاليمها اللحارجية . نعم ٠‏ 
قد يستمر العمران المدني زمناً بعد أفول السلطة الملكية » بفضل عصبية 
سکان المدن وسلطان عائلاتًہا » إلا أنه لا يلبث أن زول ني آحر 
الأمر » فتتسلّم السلطة أسرة حاكمة جديدة تستمد قوتما من فريق 
جدید . 

هذه هى « أعمار الدول » أو المجرى الطبيعي لياة الأسر 
المالكة (› . لکنه من المكن وقف هذا الجرى ني أي وقت من 
الأوقات بإدخال عامل آخحر فيه »> هو الشريعة الدينية الي آتى با 
الأنبياء . إن هذا العامل لا يستطيع بحد ذاته أن ينشى ء الدولة » إلا أن 
من شأنه أن بقويما إذا ما أضيف إلى عصبية موجودة من قبل » إذ 
بمدها بالقوة الضرورية لتأسيس دولة مستقرة وثابتة. فالعرب» مثلاء 
« ما عظم ملکهم وقوي سلطا ہم » إلا بعد « أن قید هم الدين اف 
السياسة بالشريعة وأحكامها ». *“ كذلك فإنه من الممكن »> في 
العهود المتأحرة من مجرى الحياة الطبيعي » إذ تضعف العصبية الأولى 
وتضعف معها الرابطة بين الحاكم والحکرهن »انى لدان 
صلة وحدة جديدة » وأن يبى قاعدة جديدة للفضائل الى ہا 
دوم الدول : 

إن أمر الفضيلة السياسية والاستقرار والعمران مرتبط بعشه 
ببعض ٠‏ ومرتكز إلى علاقة معينة قائمة ليس بين عناصر المجتمع 
الختلفة فحسب > بل بين عناصر النفس البشرية المختلفة أيضاً . 
لذلك بحب أن لا نقمع اميول والصلات الطبيعية » بل علينا أن 
نوجهها بالتبصر العقلي والديبي . ان هذا التجانس قائم في جميع 
الدول الي تدوم ؛ لكن هذا لا يعي أن جميعها متساوية ثي الفضيلة. 
إن السلم الحلقي واضح ٤‏ ذهن ابن خلدون . فالدولة المهتدية 
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رالشريعة التزلةَ هى لا شاف ء!ا لى أرفع المراتب . لکن الحلافة ليست 
ون عقاند 4 ا إا ل اة اا ا 
شوٴُون المصاحة العامة والتاد م اا . لقد وجدت لحمارة 
الدين وتولي القيادة السياسية وا ملاف يقوم ین الأمرين له مثل 
»ا ها من السلطة . وهي » كال لاف » قائمة على آصرة ٤‏ ی « 
آصرة نسب قریش ٣۷‏ . وهي قابلة غير EN‏ 

قد زالت . إن عصبية العرب > الي أنشأت أولا الدولة ية ثم 
الدو لة العباسية : دت م ا إلى إنشاء ملائ كانت غابته e‏ 
الإسلام ف رادیء الأمر م اصبحت فيما بعاد اللصاحة إا الذاتية : 
وهاا الاک دی ډدوره 3 ى تلاشي العصبية العر دية T4‏ ا 
ابن خلدون أيضاً أن الحلافة إنما كانت ني حقيقتها من نتاح العهد 
العرني الالام > وال نشوء أنواع أخرى من العصبية قد أدى إلى 
آنواع أخرى من اللاب » وانه لا يد ن تکون اللطة السياسية ي ید 
الذين تجمعهم العصبية السائدة › لام م وحدهم قادرو ن على القيام 
بوظائف الحكم . ولا كانت العصبية الحديدة تركية ي القسم 
کک من مالم الإسلااي وبربرية في غربه »> وكان العلماء 
من اصل عرلي بنوع خاص »۰ فليس بإه كام ان یشرکوا في 

عماية (, 
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التنصل الان 
الاراطورىية الم څانية 


الدولة الاسلامية ١ء‏ ي زظر ابن خلدون ۰ ککل الدول 
المستقرة الفاضلة » مزيج من «اللك والشريعة | . ون صح هذا ي 
ساطنات زمانه “ فهو يصح أيضاً ي الامبراطورية العثمانية الي 
کانت » بمعی من المعالي > وريثة التطور الاسلامي السياسي 
عجموعه . فقد کانت »› قبل کل شيء »> ملكية عائلية بولائها 
المقتصر على شخص ¢ أو بالأحرى على جموعة من الأشخاص ¢ 
أي على أسرة . إن أحداً لم يقل بعدم شرعية خا السلطان حين 
OT‏ لاحكم » لكن الذين كانوا 
بحملون لواء العصیان لم بنکروا قط على آل عشمان » إلا في حالات 
شاذة نادرة » حقهم ي الحكم . كانت دعامة هذا الحق فثة عسكرية 
تشد فيما بينها وتشحذ ولاءها عصبية طبيعية أو ما يعادها . 
إلا أن كيان هذه الفغة قد تغير ( كا لا بد لل هذه الففات من أن 
تتغير وفقاً لنظرية ابن خلدون ) » بعد أن استوت الأسرة الحا كة 
ثابتة على عرشها . كانت ني الأصل مولفة من أتراك أحرار المولد 
ومن مسلمین متحدرین من سلالات أخرى استتركوا . وکان هولاء › 
في البدء » خحيالة السلاطين الأول وعلى يدهم نمت فتوحام . لکنهم» 
ى و الامبر اطورية الخذوا لأنفسهم م رکز الطبقة e‏ 
بعد أن منح السلطان زعماءهم حق استيفاء ا راج من أقاليم معينة 
والاحتفاظ به لقاء الحدمة العسكرية . وهكذا نحولوا ا 
إلى ملاكين . لقد كان هناك » في البدء > وبقي u‏ فيما بعد » 
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ا حاد بين «العسکر » و« الرعايا»» أي بين الفئة العسكر رة الي 
کانت منها تملا مراكز الحكام » وبين أفراد الرعية الذين كانوا » 
مسلمين أو مسيحيين » يدفعون ا وهم مرومون من 
الاشتراك الفعلي ني الحكم . بيد أن هذا التمييز أخذ بتضاءل 
الزمن فاليالة الاقطاعية تلاشت كقوة 1 وإذ کانت 
الاقطاعات تنهار دون أن عاف اأصحاا أحد > اکتسب ملتزمو 
الأراضي حق استيفاء اللحراج عوضاً عنهم > وغدوا بدورهم طبقة 
وراثية من الملا كين > وان على نفوذ أضعف . وعلى أنقاض الحيالة 
ال ر كية الحرة > قامت ءي القرنين الحامس عشر والسادس عشر 
طبقة عسكرية جديدة » مولفة من فيال العبيد الي کانت جزءاً من 
اخيش منذ أقدم الأزمان . إن هولاء العبيد » المتحدرين من أصل 
بلقاي وي او قوقازي > كانوا قد وقعوا في حوزة الأتراك › 
إما بالمشترى أو بالتجنيد الدوري . م أخذوا يتدربون ي لمدارس 
العسكرية ومدارس القصر ورون منها » حسب موهلاتہم »› 
جنوداً ي الانكشارية أو ني فيالق أخرى › أو خداماً ي القصر › 
أو موظفین کباراً ئي حكومة السلطان . وكانت هذه النخبة من 
البند ٠‏ في أيام عزها » منعتقة من أواصر القرابة الدموية » إذ كانت 
قد فقدت روارطها الأصاية بالا راط في الحندية أو باعتناق الاسلام 
أر بالترببة » ولم يكن بوسعها اكتساب روابط جديدة » لأن اليد ل 
یکن يوذن هم باازواج ما داموا جنوداً > وإذا تزوجوا › م یکن 
لأولادھ م الحق في أن ينخرطوا ني سلاك ابلحندية . إا كانت قد نمت 
نيهم ٤‏ ا الطبيعية »> عصبية جديدة »> هي روح 
الحماعة المهنية مع ولاثها لعرش السلطان . 

إا أن الولاء الديي کان يدعم > منذ البدء » الولاء الناثى ء ۽ عن 
الأواصر الدموية أو الرابظ المهنية . فقد برزت الامبراطورية إلى 
حيز الوجود كدولة حاربة تخوض غمار ابحهاد على الحدود البيزنطية . 
وقد تمت فتوحانما الأولى على حساب الامبراطورية السيحية . نعم » 
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لم يكن الدين المحرك الوحيد لسياستها اللحارجية › إذ انما تحالفت كا 
تحاربت مع دول مسيحية ؛ إلا أن الصراع مع المسيحية هو ما حرك 
لنجدما أو للك المتطوعين من الشعوب اااي الأحرى الذين ذابوا 
مع الزمن» في جسم الفثة العسكرية الركية . وكان دين السلاطين 
وجنودهم ني البدء مشوباً بتصوف الحروفيين والبكتاصيين المنحرف 
الذي استمر يطبع اسلام عامة الشعب التركي بطابعه الحاص . لكن 
اف هوّلاء بالسنة برز وا أشد » ان اتسعت الامبر اطورية› 
وخاصة بعد أن استولت على مراكز الدين السى ني مصر وسوريا »› 
وجابمها عداء الشيعة المتمركزين في دولة الصفويين ني بلاد فارس. لكن 
تمسكها هذا إنما كان بالستة كما وصلت إليها نتيجة لتطور الأمة 
الطويل بکامله ولم يكن بأي معی من المعاني > عحاولة لاعودة 
بالدين إلى بساطته الأولى على عهد اللحلفاء الأولين . وكانت الدولة 
ترعى المدارس الحاصة بتلقين العقائد السنية »> وتنشى ء مدارس جديدة 
في اسطنبول » كما كانت تختار عدداً وافراً من الموظفين من بين 
المخرجين منها . وكانت ٠‏ إذ تراقب الطرق الصوفية » تشملها أبضاً 
حمايتها » فتمد قادما ععونة مالية > ونحيط أقطابما الروحيين بإجلال 
خاص . فقد بقي قبر جلال الدين الرومي في قونيا هجا لازاثرين › 
وأقيم لان اون في دمشق قبر رائع . إنما يجب القول هنا بأن 
عقائد المذاهب الرسمية وعقائد الصوفية كانت قد تصالحت ني ذلاف 
الحين » بالرغم من الفروقات بينها » وان عدداً من العلماء كانوا 
ينتسبون إذ ذاك إلى بعضص هذه الطرق . 

0 السلطان كان » على غرار امبراطور المغول في اند › 
أعظم حكام السنة والمدافع عنها ضد شاه الفرس ٠‏ فلم تقم أية 
عحاولة ( حى أواخر القرن الثامن ر ترمي إلى اعتباره خليفة 
بالمعی الذي عرف به خلفاء محمد المباشرين . فالعلامة سيد «رتةى 
الزابادي ۱۸۹١  ۱۷۴۲(‏ ) » الذي وضع شرحه لكتاب الغزالي 
« إحياء علوم الدين » في أواخر القرن الثامن عشر » لم يكن يشلك 
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ويل » وإن ساوره شي ء من الأسف › ي أن الحلافة قد زالت من 
الوجود . فهو يقول إن الحلافة إنما تنال بالاستحقاق » أما السلطنة 
فبالقوة . وإذا كان للخليفة » فضا عن الاستحقاق > قوة وعصبية 
ټدعمانه » کان له أن بحکم > وإلا وجب أن بعکم السلاطين والأمراء 
باسمه . والواقع أن اة ل تستمر » رعد فتح المغول لغداد» إلا 
بالاسم < 0 أصحاب السلطان الأر د ض واختفى اس اللحلافة ) 
وقد أضاف الزابدي » بعد إيراد قول الغزالي «ان الساطة الآن 
إنما تتبع القوة»» بقوله : «والعصبية أبضاً» ءمنوهاً بأن الحال كانت هكذا 
حى yT‏ > بل هكذا كانت منذ الأزل › وفقاً لما ذهب 
إليه ابن خلدون ي «مقدمته » . م تمثل الزابدي على ذلك بفوز 
معاو رة على علي : 
ومع أن الساطان م يكن خليفة » فإن الزابدي لم يلمح ولو تلميحاً 
لف آنه لیس على المسلمين واجب الولاء والاخلاص الديى له . 
۾ ۾ يکن حقه ي الحكم متحدراً ا کر و ٤‏ 
إلا أنه كان مرتكزا إلى الحتى الإمى الذي بملكه أولئلف الذين برهنوا 
عن شوكتهم الفعلية واستخدموها لرعاية مصالح الاسلام . فقد كان 
السلطان يدافع عن التخوم ضد النصارى وال وحمي الأماكن 
امقد سة وینظم اج بعنارة » وجل 1 شريعة وخر اسا وبحضع 
ي جميع أعماله وأحكامه خضوعاً ميدتا للأمريعة . وكان المذهب 
الحنفي »> من بين مذاهب الشرع الرتيسية الأريعة البو لة ٤‏ اذهب 
الاخ المعترف به وا من جاب الدولة . وکان المي الاكز 
لاامذهب الحنفي شی ج الالام وا الجهاز الديي > وکان 
له ۰ ذه ال ي الاعتراض على اعمال اة المعخالفة 
للشرع . نعم » كان السلاطين » في الواقع > بسنون القوانين 
بالفر مائات » غير أن 2 قو انینهم e,‏ تعتبر » ا ¢ ما 
واقعة ضمن نطاق الشررعة أو سليمة ي نظرها . وكان السلطان 
يصدرها » لا بحکم سلطته السياسية المستقلة » بل بحكم صلاحية 
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الاجتهاد الي أسندا الشريعة للحاكم المدني . لكن من الأكيد أن 
سلطة الرقابة لم تكن كلها من جانب واحد . فقد وضع أكبر الفقهاء 
العثمانيين هذه القاعدة : على قفضاة الشر بعة أن يذعنوا لتوجيهات 
السلطان في قضاء العدل" . 

وح ان کان لاسلطان ولکبير وزرائه وحکامه ي اأولابات 
دواوينهم لقضاء العدل » فالقضاة الوحيدون المعترف بهم شاا 
إنعا كانوا قضاة الشرع . وبالواقع »> كان العثمانيون أول من أعطى 
المحاكم الشرعية شكلها النظامي › وأخحضع موظغيها لتنظيم رسمي 
فالقضاة الذين يقضون بالشرع والمهتون الذين يفسرونه » والاساندة 
الذين يدرسونه بي المدارس »> وحىی مو ظفو الحوامح کانوا کلهم 
منتظمين ي هيئة رسمية ها رتبها المعروفة ونظامها التارجى 1 

وکانت هذه اهيئة تشكل بالفعل جز ءا ا جو درا E‏ ا 
إل جانب افيئتين العسكرية والادارية . وكان أفرادها بقومون 
بالواقع بدور ضروري » كصلة معنوية › وإلى حد ما »> كصلة 
إدارية > بين السلطان ورعاباه »> حاصة ٤‏ الولايات الاسلامية 
العربية . فبواسطتهم كان السلطان يعلن أعماله وأحكامه على الشعب » 
ما کان بواسطتهم وحدهم يوثر في « الرأي العا م » المسلم . إلا أن 
هوٴلاء کانوا » > هم بدورهم » الناطقین بام الرآي امام »لا لفون 
السلطان شكاوى محتاف فثات الأهالي فحسب » بل يسمعونه أيضاً 
صوت ضصمبر أهل السنة والحماعة : وکانوا یش رکون ٤‏ النشاط 
السياسي ني العاصمة وني عواصم الولايات ›» کكأن بفتوا مثا عا 
يبرر خلع الحكام » إلا أنهم لم يكونوا ليسهموا ني الحركات الشعبية 
ضد الساطان 4 بل کانوا موالین له ۰ يستدرول له ولاء الشعب : 
أما الطرق الصوفية » فقد لعبت أحياناً »> ي الولايات التركية على 
الأقل > دور الأقنية الي حجري فيها الاستياء ء الشعبي . 

وسواء کان ذلك اخحتيا را أو نتيجة للقيود الضرورية الي فر ضها 
حکم امبراطورية شاسعة ومتنوعة » فقد كانت وظائف الساطان 
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عبارة عن تلك الي رسمها للحكام أصحاب النظريات السياسية 
المتأحرون لا المتقدمون . فالسلطان لم يفرض على الامبراطورية حكما 
واحداً » بل رتب محتلف الطبقات والعناصر فيها ونظمها بشكل 
يضمن ها العيش بسلام » ويسمح لكل منها بالاسهام ها ينبغي 
ني استقرار الجموع وازدهاره . 

کان الحکم قد وضع إطار النظام › بينما أقامت الشريعة جهاز 
الحقوق والواجبات . فكانت كل جماعة حرة » ضمن ذلك الاطار » 
أن تعيش وفقاً لمعتقداما وعاداما الحاصة با . وما كانت الغاية » 
بالواقعم » من القوانين الصادرة عن سلاطين العهد الذهبي (قانون 
نامه ) » غير المحافظة على تلاث العادات أو إحيائها عند الاقتضاء » 
وغير استبقائها ضمن حدود الشريعة . 

م تكن الامبراطورية إذن جماعة واحدة بقدر ما كانت جموعة 
من الحماعات » تفرض كل منها على أعضائها واجب الولاء المباشر 
ها . وكانت هذه الحماعات إقليمية أو دينية أو مهنية أو » إلى حدماء 
خليطاً من ثلاث . غير أن الانقسام السياسي » وقد يجوز القول » 
الانقسام الكياني > ي ما بينها › إنما كان انقساماً بين العسكر 
والرعايا » أي انقساما بين الحكام والمحكومين > كا كان انقساماً 
بين المسلم وغير المسلم . کانت الدولة »› قبل کل شيء »> دولة 
إادمية س : وکان جمیع المسلمين السنيين › دون سواهم »> ينتمون 
انتماءاً اما ومتساويا إلى جسيم الحماعة السياسى > وذلك بصرف النظر 
AE‏ اللغة . نعم » كانت هناك جماعات إسلامية أخرى › 
كالشيعة الي كانت تقطن ما هو الآن تركيا والعراق ولبنان واليمن . 
إلا أتّه کان ينظر إليها شزرا › نتيجة ةرون طويلة من الحقد المذهبى»› 
ونتيجة تجانسها الديي مع بلاد الفرس الشيعية . وقد كان السلملان 
العثماني > ي حروبه مع شاه الفرس › بخثى أن يتحالف شيعة 
العراق القريبين جداً من نحخوم فارس ت هذه الدولة . أضف إلى 
ذلك أن شرعهم لم يكن معترقاً به . إلا أن إقامتهم في أماكن بعيدة 
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ي ابال والودیان وعلى حافة الصحراء » كانت تومن هم بعض 
التساهل . فكانوا بعيشون جماعة مقفلة » تلتف حول مدنا المقدسة » وتأ غر 
بأمر الأعيان من علمائها . وکان ي سور | ولبنان وشمالي العراق 
فرق تفرعت عن الشيعة واقتبست مز زا من العناصر الغريبة عن 
الاسلام > كالدروز والنصيربة والاسماعياية وغير هم . فکانت هذه 
الفرق > على عدم الاعتراف بها كجماعات مستقلة » تأمل ي 
التساهل معها أيضاً › ما دامت تعيش بعيدة عن مراكز اک 
وتدفع الضرائب المفروضة عايها 

أما الطوائف المسيحية واليهودية »> فقد تمتعت › منذ سقوط 
القسطنطينية » بالاعتراف بها اعترافاً رسمياً أبرز . فقد اقرت السلاطنة 
العشمانية » ني ذلاف الحين » لابطاركة الأرثوذ كس والأرمن ولحاخام 
العاصمة الاعظم بانهم ليسوا روساء طوائفهم الروحيين فحسب « بل 
روشاو ھا السياستون اشا . أما الطو ائف ا > كالاقباط في مصر› 
والموارنة والنساطرة والسريان والار ىك ي لبنان وسوريا 
والعراق » فكانت على اتصال أقل" بالحكام لإقامتها بعيداً عن العاصمة. 
ومع ذلك فقد كان بطاركتها ينالون اعتراف السلطات بم من وقت 
إلى آخحر . وكان السلاطان يقوم بتنصيب البطاركة والخحاخحامين رسا : 
وکان هولاء يتعاملون مع حکومته ي جميع الشوون العائدة لأبناء 
طوائفهم . وكان لاقرار والأحكام ۰ عنهم ي نطاق الطائفة 
صفة القانون النافذ . وکانوا مسوولين عن استيفاء الضرائب . وکانت 
الحكومة نادراً ما تتدحل في شوون المسيحيين واليهود ما داموا 
يدون الضرائب بانتظام > وما داموا أیضاً لا یشکلون حطر بتحالفهم 
ت دول أجنبية . وکانت تسر ي عايهم ¢ ي الأحوال الشخصية 
والدعاوى المدنية » أحکا م قانو مم الديي وعرفهم . إلا ہم كانوا 
خاضعين في تصرفام اا لأحكام الشريعة الأخلاقية 2 ۳ 
أن در جه تطبيق هذه الأنظمة معفم کانت تاف من بلد ل ا 
حسب مشيئة الحا كم أو حالة الشعور الشعبي . فکانت تطبق مثلا ي 
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دمشق بصورة أدق منها ي حلب . وكان معظمهم يعيشون ني أحياء 
حاصة من المدن والقرى . وبينما كان بعض المسيحيين يتعاطون 
الزراعة ني بعض الأمكنة > كان معظم المسييين واليهود بقيمون ي 
المدن ويحتصون فيها ببعض التجارات وال رف والمهن . وکان بعضهم 
حتل بالفعل م مراکز نافذة »> ولعب دور ا جوهرياً ي حياة الدولة »› 
کصراي انين الأرمن » وصراني بغداد اليهود » وعائلات 

حى الفنار اليونانية الي کانت تقوم e‏ الر جمة ٤‏ المغاو ضات 
نة أو تحکم ولایات رومانيا . 

أما ي حقل التنظيم المهي » فكانت أهم الموسسات نقابات 
التجار وأصحاب احرف : ویرقی تاریخ النقابات إلى ما قبل 
E‏ طویل . ولا كانت » فيما يبدو » نتحدر من 
أصل إسماعيلي وعلى اتصال طويل بفرق الاسلا م المنحرفة وبأصحاب 
اطرق الصوفيةء ققد بشي من أن تشكل ختارا على الو الطريمة 
على سنيتها . لذلك وضعت نحت مراقية الحكومة الشديدة . وكان 
رين الاب المعلي ينصب واو ول عن الحفاظ على 
ولاء أعضاتها . إلا أن هذه النقارات کانت » صن هذه الحدود > 
تتمتع بالتساهل معها وتحتل بالفعل مركزاً اجتماعياً حنرماً . 

وعلى هذا الغرار » كانت القرية تشكل وحدة اجتماعية مسوٴولة 
بمجموعها عن تأدية الضرائب وعن جرائم أعضائها . وكان يعترف 
زا بشیخ القر, ي کلت کان خرف رمتا ابا رو ساء 
القبائل البدوية »> أو على الأقل درو ساء تلك القبائل الي کانت على 
قرب کاف من الأماكن الحضرية جحل من الممكن فرض رقابة 
ما عايها »› i:‏ خفت . وکان الشيوخ ينصبون زا أبضاً 
ويقلدون ال ا > وبمدون بالمساعدات الالية ليركوا قو افل 
الحجاج أو التجار تمر بأمان . لکن الدولة كانت تقوم » عند 
الاقتضاء » بغارات تأديبية عليهم أو تحرض فثة أو قبيلة ضد أخرى 
لقد كانت الامبراطورية» قبل كل شىء » TT‏ 
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عن جموع ماضيها الاسلامي العداء الحضري لبدو › معرقلي التجارة 
والزراعة › وأعداء العمران » والمرتع الا ادات عص اة 
الوثنية . 

كانت الامبراطورية تتسع › وباتساعها تضم > بشکل مبعر 
a‏ 
السادس عشر حى تم الاعراف بنظام الولايات واستقر على الشكل 
الذي استمر قائماً ي جوهره حى القرن التاسع عجر د وف ق 
الامبراطورية إلى ولايات »› کم کلا منھا حا کم او باشا من رتب 
متفاوتة » مسوول مباشرة مام الحكومة الم رکز ية . وكان هناك › 
بعض التغييرات من وقت إلى آخر أربع ولایات ي ما هو 
الان العراق : البصرة وبغداد والموصل وشهريزور ؛ وأربع ٤‏ 
سوريا الحغرافية : حلب ودمشق وطراباس وصيدا ؛ وائنتان ي 
غرلي اللحزيرة العربية : الحجاز واليمن ؛ وأربع ي شمالي افريقية : 
مصر وطرابلس الغرب وتونس وال حزائر . وكان الحاكم والموظفون 
المكلفون بإدارة الأقضية وجباة الضرائب وقضاة الشرع بوفدون 
من القسطنطينية لسنة واحدة ا ¢ لنعهم إلقاء جذور عحلية 
مم أو اكتساب أتباع محليين . إلا أن قادة الرأي المحلي كانوا أيضاً 
متشاركين مع الحكومة . فديوان الولاية كان يضم على العموم > 
فضلا“ عن i‏ والقواد العسكربين » كبار العلماء المحليين 
الذين كانوا يشغلون عادة معظم المراكز الدينية ما عدا منصب 
القاضي » كما قد يضم أيضاً ممثلين عن الأعيان ( أي الوخجهاء 
المحليين الذين اكتسبوا نفوذاً بواسطة الالتزام الزراعي أو بوسائل 
أحرى وحصلوا تدرا على اعتراف رسمي من الحكومة كممثلين 
حليين ٠“‏ وعن التجار والنقابات والطرق الصوفية . 

أما ني الولايات البعيدة » فلم مض زمن طويل حى مالت كفة 
اميزان إلى ترجيسح العناصر المحلية على العناصر المركزية . ففي بلدان 
شمالي افريقيا » تحررت الفيالق العسكرية المحلية من رقابة الدولة 
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الفعلية وحكمت بنفسها المقاطعات الت ي كانت في حوزتها » شربطة دفع 
الحرية للسلطان. ففي مصر» بقي الباشا الموفد من القسطنطينية الحاکم 
اشک ٠‏ إا كن الاك فد تاوا رذح داصح زعمازمم 
الحا كين الفعليين . وأبعد من ذلك > نشأت » بفضل نفوذ 
الميايشيا ys‏ . وقد دى 
هذا ا ا غير مباشرة »> إلى ازدياد نفوذ العلماء ا 
الناطقين بلسان أبناء البلاد الأصليين »> خحاصة في القاهرة کک 
E‏ الأزهر وال و دور +‌راکز | 
أما في الحجاز واليمن » فقد كان التغيّر E‏ 
خارج المدن الساحلية الي كانت مر کز الحکم الرکې » ي آيدي 
TS‏ نفوذها من الحرمة الي الأتقياء حيطو نا 

٠‏ کعائلات أشراف aT‏ س الماک ن الحرام 
E‏ 

ما الولايات السوردة والعراقية > فقد جعل ارتباطها بالحكومة 
المركزية أوثق > على الأقل في ا الملجد العثماني ١‏ إذ كان ها من 
الأهمية ما م يسح ها بالتقلت : فدمشق كانت مرکز تنطيم الحج 
أعظم مظهر من مظاد lL‏ مركز التجارة الدولية» 
قاعدة الدفاع عن حدود الامبراطورية ضد الفرس . لعا م 

كن بالفعل واقعاً حت ساطة الدولة إلا المدن الكبرى والساحل ووديان 
بار والسهول المجاورة لالمدن . أما ي جبل لبنان وشمالي فلسطين 
وي في الکردستان شمالي العراق . فقد تركت دفة الأمور في أيدي أسر 
TS‏ ولاء سكان الوديان قبل الفتح العثماني . 
غير آن حریتھا لم تک كن خالية تماماً من القيو د . فد کان عايها أن تدذ 
الحرية » ون لا تتخطی حدودها إل السهول . وکان حکام الولايات 
المحيطة بها يراقبو مها بصورة خفية . إلا أن سلطتها كانت e‏ 
الحدود» مقبولة لا بل معترفاً بها . ما ئي کردستان » الي كانت قد وقعت 
ف آيڏيٰ العثمانيين في القرن السادس عشر » فقد عقدت الحكومة 
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العشمانية يومذاك اتفاقاً مع الأمراء المحليين تعهد به هولاء عراسة 
الحدود الفارسية مقابل الاعتراف همم بمركزهم الورالي . فانتظموا £ 
نظام الولارا ت وي نظام « اقطاعية ( اللا کین هما انتظم امراء 
ليان وفلسطن ٤‏ الر تيب رمي للم زین الذي نشا فيما بعد >¿ 
واعتبروا جباة للضرائب ني أقضيتهہ ا حق ضمي هم ٤‏ الحکم 

ل تعر ف الجحكومة العثمانيةء ولا أي دولة اسلامية» الت ق 
العنصرية › بعد تلاش التهييز الأول بين العرب وبين فلي الاسلام 
من غير العرب > وقبل نشوء القومية الحديثة . إلا آنه کان هناك 
بعض التمييز في وظائف اللغات › وإلى حد ما بين الفئات اللةوية : 
فقد كانت اللغة التركية لغة الحكومة والحيش > واللغة العربية لغة 
الدراسة والشريعة » واللغة الفارسية لغة الآداب . وكان دور العرب 
الحاص «عترفاً به حقاً إلى حد ما . فكان الأشراف المتحدرون من 
سلالة النبي يشكلو ن هيئة مستقاة تتمتع بامتيازات مالية وشرعية › 
وكانوا منتظمين في كل ولاية تحت قيادة النقيب › وكان نميب 
القسطنطينية يعتبر من أكابر الامبراطورية . 

حيثما حل الاسلام حل معه الشعور بدور العرب الحاص ني 
التاريخ . فالنبي كان عربياً » والقرآن نزل باللغة ال لعردية » والبدو 
الاعراب کانوا مادة الاسلام » أي وساٹله اليشر رة لفتح العام 2 
e‏ العرب « القوي » هذا » لا بل ازداد » بفضل العناية 
الو کان السلاطین العثمانيون يمون بها المدارس السنية والشرع . 

لكن هذا الوعي لم يتجل" في الترعة نحو وجود سياسي منفصل› 
بل ظهر ني الاعتراز باللغة والثقافة والأجداد وني الشعور بالمسوولية 
نحو الاسلام . وعلى هذا الشكل تزعمه ونطق باسمه العلماء المحايون» 
وبوجه أعم » العانلات الكبرى في مدن الولايات » تلاك العائالات 
الي صانت تقاليد الدراسة الدينية » واللغة العربية وعلومها » وذ كريات 
ما قام به العرب ف سبیل الاسلام . 


ال انف 
الانطباع الاولعزؤروبا 


کان 5 رد للسلطان » کو ي يصون e‏ الحماعات المختافة ف 
دصورة مستمرة هن اأهارة فالاصوات 1 قم ي 
و المنعةٍ على هد > عن تذ كير السلطان 
ا عشر آحذت التصدح کک وقد 
تنه ذا .قعل بعض کتاب العصر وأدركوا ساره ١‏ 

أما حقيتة العلاقة بن هذه الأسباب »> والتمييز اادقيق بين ما كان 
نها بالفعل سبباً وما کان جرد عرض من کک ي 8 
لا بمكن طبعاً الاجابة عليها . إلا أنه باستطاعتنا . على الأقل ٠‏ 
نلاحظ ساسلة من الأمور «المتعاقبة » المرتبط ٠‏ 
ارتہاطاً حکماً . کان الحكم آنحذاً بالتفکاث . فالسلطان 
حور الدولة »> ولم ر e‏ ا 7 تکن 
قياد ما فعالة . والواقع أنه » ابتداء من القرن السادہه ع عشر > کانت 
الساساة الطويلة من السلاطين لاذ کا ياء والقوياء قد انتهت وتلاها 
عل ضعهاء الحلق والذكاء ٥ن‏ السلاطين الذين : یکو نوا قد أعدو! 
إعداداً صاللاً للقيام بمهامهم كانت الشسجة أن غا دمراع عا 
الأوذ دين فئات الأو فين وقواد الیش المتحالفين 2 العلماء وح 
نساء التصر وعبيده . وي أواخر القرن المابع عشر » أوقف التيار 
المنحاءر وزراء أسرة کوبرولو » بنقل غور السلطة من السلطان إلى 
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كبير الوزراء ٠‏ أو الصدر الأعظم . فأصبحت داره ١‏ الباب العالي » 
مرکز القرارات › بدلا من الغرفة ذات القباب ي القصر حيث كان 
ينعقد مجلس السلطان + كا ا رئيس كتاب الصدر الأعظم 
بمثابة وزير للخارجية . لكن مركز الصدر الأعظم نفسه کان ضعيفاً 
رطبیعته إد کان ٺ تعيين الصدر الاعظم وإقالته متو قفين على مشي و الساطان» 
فضلا عن افتقاره الى جهاز فعال کم به . فقد كانت الادارة» 
في عهد الاضطراب والتشويش ٠‏ قد أصاما الحلل > وفقد نظام جباية 
کک فاعايته ونزاهته » واممار نظام تملا راغي « الاقطاعی 
> ھا أخذ الحیش يفقد انضباطه تدرعاً . کان م 

تقوم هذا الانجاه . لو لم يكن أساس النظام الحلقي قد زال أيضاً . 
فقد ضعفت العصبية المهنية لدى خبة العبيد ٠‏ ولدى العلماء » واحل 
الانضباط الصارم والولاء الحالص لدى الانكشارية > فسمح لأولادهم 
بان ينضموا إلى فرقها » كما سمح أيضاً للمسلمين الأحرار المولد 
ران يدخلوا الحيش الذي غدا الالتحاق به يشرى ویباع ویورٹ . 
وأخذ هولاء يتقلدون ٠‏ أ کر فأ کثر » المناصب العليا في خدمة 
السلطان » REE‏ اولابات وقواد اليش . وقد 
استمرت اللحرافة القائلة بأن هولاء کانوا عبید السلطان » مع ام 

كانوا » بالواقع ٠‏ ينتقون بتزايد من الاتراك بين الرعايا المسلمين إذ كانت 
اللغة الركية لغة الحكام e‏ وکانمن م یکن منم ترکیاً بالعرق 
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aT‏ . فقد کان هوّلاء 4 رتبطین بعضهم 
ڊبعض صا برابطة البربية المشركة » وكانوا یرسلون اولادهم ای 
مدارس اسطنبول الکری الت يکانت المناصب العلا تملا من بين متخرجيها. 
وکانوا حراس ,الأوقاف وهستغليها » وذوي نفود ذ اجتماء ی وسیا “ي > ما کانوا 
ينعمو ن بفرص 2 ارامات وملا الأراضي ly.‏ 
كانوا » كهيئة دينية › ي مأمن نسبیاً من تدابير المصادرة فقد ادخحروا 
ما کسبوه . وأملوا بتوريثه أولادهم من بعدهم ٠‏ 
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وفيما كان هذا التغير السياسى آنحذا جراه » كانت الامبراطورية 
ق برها مد رمن طویل . لا شلك أن 
الادارة الفاسدة قد زادعا خطراً إلا أن سبمها کان خار جیا 
يعود إلى توسم أوروبا ابحغرافي شرقاً وغرباً . فالمراكز التجارية 
الأوروبية المنشأة ٤‏ الأوقيانوس اندي ٠‏ قد کت الحطوط 
ا التقليدية بین الا#براضورية والعام ا لحارجي ي آسیا و وروا 

. وکان لا کتشاف امیر کا تائ أشد من ذلات أ > إذأدى إل 
الذهب والفضة إلى بلدان ا المتوسط . وبالتالي إلى ارتفاع 
الاسعار E‏ مالية الدولة وا زل الضرر بالطبقات المنتجحة . 
وكانت النتيجة أن از دادت ال حسرائب وتقهقرت الزراعة والحرف 
وجلا السكان ء. ن الأرياف . 

وفيما كان هذان التطوران › السياسي والاقتصادي »> مستمرین 
كانت سلطة الحكومة المركز ية ي الولايات تضعف رویداً ٤ e‏ 
مما ترك للقوى المحلية حرية أوسع لاعمل . فبعد أن کان ین 
لاکتارب اد النظام في عواعم م الولابات ٤‏ أصبح الآن اللحطر 
المهدد له إِد عدا بالواقع حزياً ساس َ ته ا م" ن الحمادیر 
الى طغى عليها الفلاحون النازحون من الأرباف » وأصبح بوسعه 
حقاً أن يقاوم السلطة » كا أنه انشق في بعض الأما كن إلى أحزاب 
۰ متناذر ة أو راح E‏ ك فئات + متاز ة اس فخلق يذلاك حالة 
توتر دائمة . أما في الأرياف > فضعف المخافر العسكرية وجلاء 
الفلاحين عن ا کن البدو من التزوح إلى الأراضي المأهولة 
وإحضاع المزارعين فيها أو E‏ 
عصر في قلب الحزيرة العربية . فكانت قبائل جديدة تنز ع 
ل صحراء سوريا والعراق > متحدية سيطرة القبائل القديمة فيها . 
کقبائل الموالي الي توصلت إلى نوع مر من التعايش مع حكومة | السلطان: 
أ کانلت تقطع طرق التجارة وتسلب الحجاج أحياناً وتطارد 

لقبائل الأضعف منها حرا إل حافة الأماكن اضر ية وأمام 
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هذا التحدي الصادر عن الانكشارية وعن البدو » تبدلت طبيعة الحكم 
ني الولاية العثمانية . فبينما بقيت السلطة المركزية محتفظة بسيطر ما 
على الولايات الأوروبية » نشأت ني كل من آسيا وافربقيا فئات 
حا كة شه مستقلة »> ک ( اسیاد الوادي ي آسيا الصغرى » الذين 
کانوا موظفين عايين من أعيان الملا كين » فتوصلوا إلى جعل سلطتهم 
دائمة ووراثية ؛ وكفئات الماليلك ثي القاهرة وبغداد وصيدا › 
الذين کانوا صا من جنود القوقاز المغامرين › فاشر اهم ودرم 
وأعتقهم أولئك الذين سبقوهم إلى تلك الديار ؛ وكأفراد تلك 
العائلات المحلية ني دمشق والموصل الذين كانت الحكومة المركزية 
قد قبلت إدراجهم ٤‏ عداد حکامها . وقد ا هذه الفئات الحا كة 
من إيقاف الانكشارية عند حدهاء وأحيااً من رد البدو على أعقاہم 
كا استطاعت أن تومن إدارة فعالة للسكان الحضر »› وأن 
الضرانب وتدافع عن الحدود ¢ وان مجعل ولا اا تحافضل › وإل 
على درجات متفاوتة » على ولائها الأخير لاسلطان . لکنه لم تسن 
ها كل ذلك بدون عن . فقد کان عليها »> للحفاظ على النظام › 
أن تنشی ء جیوشاً خحاصة ا مما اقتضیِ زيادة ي الضرائب > ا 
ہا اضطرت لأن تمنح نفوذاً أشد و غالا أوسع للاك القوى المحلية 
الي کانت 3 السلطان التنظيمية > ٤‏ وج الامبراطورية قد 
أقامت توازناً موقتاً ئي ما بينها . فأصبح للأعيان والعلماء تأثير أشد 

على الحكومة المحلية منه على الحكومة المركزية . كا ان العائالات 
٠‏ ئي الحبال استطاعت أن خض من حوها السهول » أمثال 
آل معن وشهاب وأي المع وجنيلاط ي لبنان ۰ وظاهر الععري في 
الحلیل › وبابان ي کردستان . 

دآ ت کل هذه الحركات الداخلية > ولا شاك › ي طبيعة 
الامبراطورية › إلا أا لم توثر > إلا على المدى الطويل » ثي وجودها . 
أما ئي القرن الثامن عشر ٠‏ فقد جاب»ت الامبراطورية تحدياً لوجودها 
نفسه من جهات أخرى . فعلى حدود الامبراطورية الصحراوية › 
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وي فلب العريرة العربية »> نشات حركة إصلاحية > اسعليمت 
تففكير ۵ا من المذهب الحنبلي فأعلن صاحبها ١‏ محمد بن عبد الوهاب 
( ۷۰۳ - ۸۷ » آن الالام ليس عرد أو ترديداً لأقوال 
فان يفنا يوم الحساب أن نتوسل بالقول : سمعت الناس بقو و 
ذا فقلت وه ٠‏ بل علينا أن عر ف ما هو 
إن قبل كل شيء رفض جميع الآهة ٤‏ الله > ورفض إشراك سواه 
کک الدي لا جوز إلا له . فالشرك ٤ EE‏ 
کان ملکاً م با أ ولا أم شجرة : e‏ والتعبد للأتقياء 
e‏ الوا > ولا يقتصر الشرك على الأقوال والأفكار › 
ا ابضا ب ال "عمال امتطوية ءاب EE ad‏ 
هذه الدنيا نوع من الشر ل4١.‏ هذا ا ليقي کان » يي نظر 
ابن عبد الوهاب > د ل الاول . العلف الصا چ . فهو » 
اسم هذا السلف > و رض على تلا اللاحقة ای أدخحات في 
الاسلام 4ة جديدة : تطور الفكر الصوني الأخير وعقيدةء ني وحدة 


1 -حود » وإعراضه از هدى ع حخرات هله الدنيا وانطامه : 
وجو وگر رهدي عن حيرا يا و ي 


لمارف . E‏ الغريبة عما رسمه القرآن . ودو عرض على الغو 
£ 1ک رام مد على انه إنسان كامل وشفيع بين الناس وال 
7 آنه که العظيم کنبي ) التعيد للأولياء 
وترم ق بور لی انہعاث تقال الحاهاية وعادام اي الاسلام . 
طبعاً کن ع ابن عيد الوهاب جديدة . فقد تأ ر !ابن 
ی ا هن ری غاه الى كان اعضاو ها من غلا الها ۽ 
بفضل وی ی ال ورو ا 8 ا لاسلا 
ر کن 2 إذ لم تقتصر تعاليمه > ي ظروف 
زمانه - على الدعوة إلى التوبة > بل غدت تدا للقوى الاجتماعية 
حدراً > من جهة ٠‏ للقوة المتجددة لدى القبائل العربية 
سې کانت لا تزال تعيش على جهل بالدين والشريعة › وتحدياً 0 
من جهة ارز للاساطة العثمانية الي کانت تدعم السنة 
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الاسلامية »> لا كما كان يفهمها السلف »> بل كما كانت قد 
تطورت إليه خلال العصور . إن حقيقة ما كان يقوله ابن عبد 
الوهاب هو أن ذلاك الاسلام الذي كان السلطان ميه ليس 
بالاسلام الحقيقي > وهذا يعي ضماً أن السلطان ليس 
الحقيقي للأمة . وقد نحسدت ح رکته هذه » مشيلا ہا ٤‏ الاسلام : 
ف دولة »> وغدا تحديه للعقيدة تحدياً للسلطة أيضاً . فقد حالف مع 
آميرة حاكة صغير ة ٤‏ أو اسط الخريرة ا أسرة اين سعود ٠‏ 
على إقامة دولة بمكن للمسلمين أن عيوا فيها الحياة الصالحة وفقاً للشريعة 
كها يفهمانما. في هذه الدولة كانت الشريعة تطبق بكل تفاصيلها 
وم يكن لأي قوانين أو عادات أخرى أي مفعول . وكانت السلطة 
ي ید الامام > وهو الزعيم المدني و الصلاة » ممارسها 
العلماء وابحماعة . وكانت الدولة أيضاً > بحكم الحغرافيا من جهة » 
وبتشديدها على العودة إلى عهد الاسلام الأول من جهة أخرى 
عربية في روحها . فقد قال أحد الأئمة الوهابيين بفخر » ني معرض 
حديثه عن الامامة > إثّه إذا كان نواها بالاختيار »فالعرب أحق بها 

من الأتراك").غير أن هذه الدولة كانت تدعو » لا إلى تضامن‌عر لي“ 
إلى تضامن إسلامي > وتذهب جوهریاً إلى آنا الدولة الاسلامية 
الوحيدة الي بمكن للجميع الانتماء إليها . كان ني هذا تحد ضمي 
لسلطة العثمانيين السياسية » بل حد خملر > لأن سیاستها ٤‏ التزيرة 
کانت ترمى إلى إحلال الشريعة عل" فوت الاهلية > وروح 
التضامن لاسلا ى حل العصبية القبلية »> ومن م توجيه قوی البدو 
الحربية نحو کا دائم . وي اوا القرن الثامن عشر » كان 
الوهابيون قد سيطروا على أواسط الحزيرة والحليج الفارسي 
ثم ما لبثوا أن دمروا كربلاء في أطراف العراق » واحتلوا الحجاز > 
وأخحذوا مېددو ل دمشی : 

وي الوقت نفسه تكونت ما وراء حدود الاسلام حركة کان 
لا بد أن يكون هما تأثير أشد على الامبراطورية : هي الثورة العلمية 


°٦ 


ني أوروبا الغربية وما انبثتق عنها من قوة عسكرية واقتصادية . 
وكان العثمانيون > ي القرن السادس عشر : قد أوشكوا على 
تنصيب أنفسهم أسياداً على أوروبا . وبعد ذلاث بقرن واحد كانوا 
ما يزالون من القوة حيث استولوا على جزيرة کریت وهددوا 
فيينا وحاربوا الدول الأوروبية حاربة الند لاند . إلا أنمم لم يتمكنوا 
من استیعاب الا كتشافات الحديدة ي فنون الخرب ا فعلوا ي 
عهد سابق . لذاك لم یکن بوسعهم > في النصف الثاني من القرن الثامن 
عشر » حاربة الدول عاربة لاند. فكانت النتيجة ان ازداد نفوذ 
الدول الدبلوماسي ي القسطنطينية . ولكن لا كانت الدول على حلاف 
فما ينها › وکانك تنظر إلى ار ھا على السلطان كوسيلة من وسائل 
التنافس . فقد أدى ازدياد هذا التأثير إلى ازدياد الصراع أيضاً 
تمكنت الحكومة العثمانية من استذلال هذا التنافس للاحتفاظ بشى ء 
من الاستقلال ي العمل » غير مضمون . لكن. هذا التوازن 
الذي کان قائماً ئي قلب کک اخحتل ني أطرافها . فقي حرب 
۱۷۷٤ - 4۸‏ ۰ انزلت البواخر الروسية جوا ي اليو نان 
وي دروت » ينما اليوش الروسية ٤‏ البلقان والقوقاز . 
وني نهاية الحرب > فرض على السلطان التخلي عن القرم الي كانت 
اذ ذاك منطقة إسلامية ي وها # فكانت اول مقاط اة 
خ عن الامبر اطورية . کا أن البواخر الفرنسية والانكليزية حرت 
أيضاً عباب ما كان يعرف إذ ذاك بالياه العثمانية في شري 
البحر المتوسط . وقبل نماية القرن جرت فرنسا وانكلترا ولاية عثمانية 
إلى حومة التراع دينهما »› فاحتل الفرنسيون مصر ٤ ¿٠‏ 4۸ » 
ولم يتمکن الأتراك من طردهم منها إلا مساعدة الانكليز 
كان لتأثير الدول مفعوله حى على الولايات الني لم تكن معرضة 
لالخطر العسكري فکانت کل قنصاية أورودية م رکز نفود تلتف 
حوله فة من الرعايا المحمبين المسيحيين منهم واليهود العثمانيين 
الذين منحوا بعض امتيازات الأجانب . ولم تقتصر الحماية الأوروبية 
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عل الأفراد » بل تعدتهم إلى جماعات بكاملها . فمنذ القرن السادس 
> كانت «الامتيازات » قد منحت فرنسا حق حمارة الكاثولي مك 
ا بکناشسهم وکهنتهم ٤‏ الأراضي العثمانية . . وسعت 
فرنسا تلاك الحماية تدرا حى أصبحت تشمل الكاثوليلك العثمانيين 
والارسال ات اون وة العاملة بينهم . وكانت أكبر طائفة كاثوليكية 
وأهمها طا ثفة الموارنةء الي کانت تعيش خصوصاً ني لبنان» ولتي كانت 
قد اعرفت بالسلطة البابوية في أثناء الحروب الصليبية وأقامت ها 
علاقات مباشرة ومستمرة 2 الفاتيكان منذ القرن السادي س عشر › 
وعلاقات مباشرة ملاك فر نسا ي ۹ و الفرنسى 
فيها کن اوغا ت الطو اف الكاثوليكية اللترت » شملتها 
أيضاً حمارة فرنسا » وإلى حد أقل > حمارة النمس . وم يقبل السلطان 
E‏ > إلا آنه رضخ له إلى حد ما » خصو صاً کلہم 
: ر بالحاجة إلى دعم فرنسا له ضد روسیا . ما السيحيون 
الأرر دک ا ا فد اوا ر ن 
بعلاقات مع روسيا . وقد جعلت روسيا لنفسها > في معاهدة 
کوتشو ك عام ٠۱۷۷٤‏ »> اساسا حقوقياً لتلك 
العلاقات > اصبح له فيما بعد مضاعفات سياسية هامة > إذ كان 
الارتو د کس یشکلون ا رطا مسيحية ي الامبراطوررة . 
كانت الطوائف الأرثوذ كسية وغيرها من الطلواثف المسيحية 
تزداد ثروة وثقافة ونفوذاً طوال القرن الثامن 2 . فالحمارة 
الأجنة ل منحها امتيازات سياسية فحسب » بل وفرت لأبناتها 
أيضاً > وهم عملاء ء التجارة مع أوزوا ي ذلا الین . منافع جاررة 
ومالية وقد اغتی » بنوع اليونانيون والأرمن والمسي ديون 
السوريون الناطقون بالضاد » هذا الغى مستو ادم الثقاي 
واشتد شعورهم الطائفي .وقد ے على ذلك › الاکر» لدى اليو نانيين 
الذين كانت عظمة ا لا تزال ماثلة ي ذاکر ہم « 
فاستعادوا » بطريقة أخر ى ٠‏ تلاك السلطة السياسة الي کان محمد ۰ 
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فاتح القسرطنطينية» قد جردهم منها . فکان‌بطریر ك القسطنيطنية › 
اليو ايو نالي آرداً ا الرئيس مدني أ ارفا » للأمة » الار ردك بکاماها . 
وقد توصل ٤‏ القرن الثامن چ إلى جمعها حت سلطته » وذلاك 
بإخحضاع البطر ب رکيات الأخرى أ ر ر یس مر شحيه عایها. وکانت 
أيضاً أسرة الفنار اليونانة الكيرة تخل ٠‏ ى تلك اطقبة > ونلا 
انقطاع تقريباً » وظائف معينة ذات نفوذ ني الدولة : فكان منها 
تراجمة الباب العالي » وتراجمة البحرية > وحكام ولايات فالاشيا 
ومولدافيا . وني ماية القرن » اصبحت قلوب اليونانيين مشبعة بروح 
الثقة بالنفس كشعب حكم الآخرين ويشعر بقوته آخذة ني الازدياد . 
3 م بداوا يتحسسون وجود عام جديد من الأفكار م ٤‏ 
أوروبا > وإمكانية العثور هناك على أصدقاء وحلفاء . وكان يبحمل 
إليهم أفكار عصر التنور الفرندي ا الطلاب لز ن کانوا 
يتلقو ا في جامعة بادوا. وي ذلاك الین أنشئت المدارس الوطنةالأوى» 
واششت الحمعيات » نخدت العلاقات م روسيا تز داد تقار با. 
وکان قد مضی زمن أقبل فيه العثمانيون على على التعلم م ن أوروبا 
بدافع من مصلحتهم . فعرفوا » ي أا يام الفتح العظيمة ›» كيف 
بستفيدول من مهارة عض المسحمين ردن من سکان أوروبا 
لوسطی » وکیف بقتبسون منهم نمار التقدم الأوروبي في فن الحر ب . 
وقد سهل عم استخدام البارود والأساحة النارية امتداد سلطتهم 
إل مصر وسوريا ني أوائل القرن السادس عشر . وكانت مريتهم 
تستخدم > على أوسع طاق :الا يب الفنية الحديدة ف لللاحة وي 
الحرلي > بعد أن كانت القسطنطينية قد اطلحت بسرعة 
ى الاكتشافات الحغرافية الي تحت بي عصر النهضة . وكان عمد 
> إلى حد" ما » على اهتمام عام بالمدنية الغر بية . فدعا بعض 
الرسامين ورجال الأدب الارطال. ن إل اظ » وان بارجن بر لفات 
بطايموس وبلوطارخحوس إلى الاغة الركية . ولعل اهتمامه هذا قد 
نشا عن الحاجة العسكرية » إذ كان الرسامون الايطاليون خبراء 


۹ 


أيضاً ي فن التحصين » ناهياك بقيمة العلومات الواردة ثي كتب 
بطایموس . على أن ذلك ٠‏ كما يبدو » قد اثار فيه رغبة عردة ف 
المعرفة > وحبا ي الاستطلاع . وهو أن اصبح نادراً فيما 
حيبن فقدت الدولة حيويتها بعد انصرام عهد العظمة الأول 
الطويل › کما فقدت مهار تا السياسية » ولم يعد بوسعها التكيف 
وفقاً التغير ٠‏ ني وقت اصبح التغير فيه سریعاً وواسعاً . فلم يکن 
للاكتشافات العلمية أي صدى لديا » حى ان الاشارة ا إلى 
کوب ر نیكوس ني الأدب العثماني > قبل آر ر القرن السابع عشر ٠‏ م 
تكن إلا إشارة عابرة " . کا أن ابطيش والبحرية م بقتیسا شيا من 
التحسينات الفنية الحديدة . وقد برز الامحطاط في أو اسط القرن الثامن 
عشر بروزاً م يعد من الممكن تجاهله . لا بل ييدو أن الشعور 
کان قد بدأ منذ أوائل القرن السابع عشر » كما يدل 

لى ذلك » ابتداء من كوسي بلك وصاعداً > سلسلة الكتب 
ن عبنت بوضوح تام سات هذا الانعطاط . وقد يكون من الدلائل 
عليه أيضاً الاهتمام بابن خلدون » الذي ترجمت «مقدمته ) 
إلى اللغة التركية في القرن الثامن عشر » وكان انتشارها واسعاً على ما 
يبدو . إلا أنه “م و > تبدلت النظرة إلى العلة وإلى الدواء . 
کک والأدباء بحثون السلاطين على إعادة ا 
أماضي العظيم . أ ا الآن فقد وجدت الامبراطورية نفسها محاجة إلى 
أكثر من ذلك انعا 8 عن نفسها ۰ ان جد حلفاء 
اور ويین ضد أعداء اوو وان تفتح صدرها لفنون الحرب 
الحديدة ف العام الحديث . وقد ادت هذه الحاجات إلى قيا م الرعيل 
الأول من السياسيين الغربيي التفكير ي الشرق الأدنى 

ففي عهد باکر » أي منذ yT‏ مبعوٹ خاص 
رر مشبع بالاعجاب بها. وحاوات الحكومة العثمانية مرارا » 
ابتداء من ثلاثينيات القرن الثامن عشر » إنشاء جيش على أسس 
أوروبية . ولي حقبة السنوات العشر تلك طلب السلطان من «رتد 


فرنسي ۰ اسمه دي بونفال ٠‏ أن يفتح مدرسة للهندسة العسكرية › 

تعمر طو یا بسبب مقاومة الانكشارية هما . إلا أنه 
أا بعد جل أأى ٠ي‏ مات ٠‏ داك .لفرت ج مدرمة 
الرياضيات لضباط البحرية »> كان أول اُستادذ فيها جز اثر ي 2 
لغات أوروبا ٠‏ كما كانت الكتب المدرسية فيها أوروبية منرجمة 
إلى اللغة المركية " . وي عام ٠۷۸۹‏ > تسم العرش سلاطان ذو 
آفکار إصلاحية » هو سليم الثالث » فبداً بإصلاح الحیش على نطاق 
واسع وفتح مدارس کان معظم اا من الفرنسيين »> باستشناء 
السنوات الى تلت غزو مصر > إذ الفصمت موقا عر ی الصداقة 
الفرنسية النركية.وكانت هذه المدارس تلقن اللغتين الفرنسية والايطالية 
وكان ف بعضها مكتبة فرنسية تحتوي مو لفات معظمهاتقن. هة ان لمیکنکلها. 
وفضلا عن ذلك ٠‏ فقد E NO Ma‏ 
في الرياضيات واالاحة والحغرافيا والتاریخ > وطبعت على اوك 
دا ت ركية تاشت ف العشر بنیات من القرن الثامن عشر حت 
الحكومة . وهكذا نشهد في ذلك الحين فورااً فکریاً > جاءعت 
ل ٤‏ الفر نسية ره وغد ره . وکانت هذه رة ول حدث 5 

لسياسة وة راقبة الأتر اك عن :ب فأثر فیهم تأثر ا عميقاً 
> فيا أدى إليه » إلى احتكاك الديلوماسيين افر نسيون ا 
ف“ ن ذڏي قبل باو ظفین ودرجال الدولة العثمانيين * 

هذه كانت الأفكار والدوافع الأول لى الي حاول سليم الثالث 
تنسیقها . فقي ۱۷۹۲ » طلب من کبار الشخصات ي الامبراطورية 
ا له تقارير عن حاجات الامبراطورية . فاتفق معظمهم على 
ا الاصلاح العسكري مساعدة ضباط واختصاصیین اون 
عإ أن یم ذلك الاصلاح دون‌مساس بالشر رعة أ إثارةعداء المحافظين*'. 
وقد حاول السلطان سايم > طيلة العشرين سنة اللاحقة > أن رطبق هذه 
ا3 راء » غير أن حاو لته إنشاء جي ں مٹالٰي جدید اثارت عليه نقمة 


الانكشارية الذين ما ان شعر وا u‏ مهدداً حی هبوا ٹاثرین ٬يویدهم‏ 
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العلماء والحماهير > فخلعوا السلطان سلیم عن عرشه . وبعد حقبة من 
البليلة ارتقی العرش حم الثاني ك الذي شارك سايم الثالث سحنه ٠‏ 
کما شارکه آراءه. إلا أنه ری »وقداعتبر باخفاق‌سلفه» أنینتظر عشرین 
عاماب رؤز العافلين اللذين مكتاه من المغلب عل الانكشارية ؛ الأول نشو فريق 
من دء اةالاصلاح ظهروا ا وکا نوامطلعين اطلاعاواسعاعلی| لعالم ا لحدیث 
ومقتنعين بأن الامبراطورية ما أن تنتمي إلى ذلك العا مالم أو تفى . کانمنهم 
ضاطل ٤‏ الیش ڪر جوا من المدارس الحديدة وأتقنوا لغات أوروبية 
وألوا بالتقنية العلمية الحديثة »> كما كان نمم من نشا نشأة أخرى 
مختلفة أ كسبتهم» في تلاف الظروف > نفوذاً أكبر : نعي بم فئة 
الدبلوماسيين والتراجمة الدبلوماسيين الشباب . كانت الامبراطورية 
تعتمد » ي عهودها الأولى > على اليهود والمرتدين الأوروبيين ي 
جمع الأحبار الحارجية وي المهارة الدبلوماسية . وإذ أخذ معن 
المرتدين ينضب » بدأت تلتفت أكر فأ كر إلى رعاياها اليونانيين › 
وبنوع خاص ٠»‏ إلى بعض أسر الفنار الكبرى التي كانت على معرفة 
ومهارة سياسية «وروثة وعلى فهم د دقيتى للسياسات الأوروبية استمدته 
من صلاتما الواسعة ومن دراساتما في E‏ . إلا أن ولاء هولاء م 
يكن دوماً فوق الشبهات . وإذ احذت" ر بين العثمانيين 
والأوروبيين توق وتعمتق بشكل لم يعد يسمح بتركها بين يدي وسطاء 
مغر ضين > أخذ الباب العاي > ايتداء من القرن الثامن عشر ›٬‏ ينی ء 
سفارات له ٤‏ وروا ویرسل ايها موظفین شباباً لدرس لغات 
أوروبا وسياساتما. فضلا عن انه أنشاً له فيما بعد» مكتباً لأر جمة. 
كان هناك › إذن » ي العشرينيات والثلاثينيات من القرن التاسع 
عشر › رعيل من الفتاتيين اص دون أن تقتلم جذوره > جز ّ من 
اوت الأوروبي مشبعاً بفکاره . نذکر من هذا الرعيل أحمد 
وفيقی باشا » الذي کان جده آول المرجمين الأتر الك ادد »> وأبوه 
من العاماين ني السفارة ني باريس » حيث تلقى هو علومه › فأصبح › 
في جيل لاحق » كبير الوزراء . ومحكم هذا المنصب نشأت علاقة 
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حميمة بينه وبين السفير البريطاني > السر هري ليارد» الذي كان قد 
عرفه شاباً . وقد ترك لنا ليارد صورة عنه وعن أبيه . کان الأب 
) ا تر کیا وافر النبل > ەر هف الأدب > ٠‏ هيب الطلعة > تزنه 
رة ليضاء کالٹلج وعمامة وجية ». لکن شتان ما بینه ویين اينه 
, الذي كان اطلاعهعلى المي لفين الانكليز والفرنسيين مدهشاً رثير الاعجاب 
. .. کنا نقرأً مما أفضل الكلاسيكيين الانكليز » من فيهم غيبون 
ورودرتسول وهيوم وندرس عام الاقتصاد الس ياسي ي کتب 
آدم سمث وریکاردو. e‏ قراءة روایات شکسبیر » 
فاستوعبها وقدرها » وعلى قصیس دیکش ں فتفھم روحها ماماً. 
وقد استمتع مر أءة ) « بیکویات » وموٴلفات ف س الأخرى الى صدرت 
آنذاك» وبلغ من‌اطلاعه عاي ها آنه اعتاد فيما بعدعلى الاستشهادما)''. 

ومن هذا الرعيل أيضاً مصطفى رشيد باشا الذي تلقى تربيته 
الأولى في ثلاثينيات القرن التاسع عشر » عندما کان دبلوماسياً ي 
ن ت حیث } اللعة الفرنسية ورو اسطتها درس الكثير_من 
أدب أورودا السياسي » " . ومن هذه الدراسة استمد الآراء 
ات e‏ »> بواسطته وبواسطة أمثاله » سياسة الاميراطوررة 
أنصف فرت وتتلخصس هذه الآراء ي أن عا کک 
تتحول إلى دولة مركزية حديثة » ونه لا بد » لتحقيق ذلك > 
توفیر شروط عدة : إنشاء جیش حدیث > مما يقتي إنشاء صف 
من الضباط المنقفين › واستخدام هذا الحجيش لاستعادة السيطرة المركزية 
على الولايات المتمتعة بحكم شبه ذاني وباستقلال عملي فن ثم 
لایعاد حطر الثورة والتدحل الاجيي ْب واوا إشاء شمر ر 
وإداري حدرث ي جم اء هذه الامبراطورية الموحادة. ن ا 
یکون قائماً على مبدأً المساواة بين جميع المواطنين . 

أا امامل ۲ الثاني » الذي مكن عمه ااي من ٠‏ قاومة الانكشارية » 
ا E e‏ ي ۱۸۲۱ عا 
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الالاحق لا يقل أهمية عن دور فكرة الاصلاح «الغربي » الي لم تكن 
تلاك القوة إلا تعبيرأ عنها . فقد ثار اليونانيون في روسيا واليونان » 
وكانت ثو رتهم » من جهة ‏ محاولة لقلب الميزان الديني » بل السياسي 
أيضاً ¢ ٤‏ شري البحر المتوسط 4 وإحلال السيطرة الأرثوذكسية 
اليونانية محل السيطرة الاسلاهية الركية 1 لکنها کانت أيضاً > من جهة 
أحرى » ثورة قومية تستمد وحيها لا من بيزنطية » بل من ذكريات 
اليونان القدية » وتستهدف إنشاء دولة حرة في وطن اللنيين القدم 
وقدعجز الجيش عن قمع الثورة فانتهت » بعد اتل اوري 
بالاعتر اف باستقلال اليونان » فكان ذلك حدثاً حاسماً ئي تاريسخ 
راطو ي ا ادت اون ال ا رى > اك 
الحين » تفكر أكر فأكثر بالثورة القومية وباجتذاب قوى ا 
الاتر اة ها الدين: كانوا يرغبوك: ي استمرار: الامراطرر ةة فقد 
قویت لدم فكرة الاصلاح عل اعبار آنه لا بمکن کس ولا 
الشعواتب المحكومة اوتاينك أورواا بية إلا بالاصلاح . وي ۱۸۲١‏ 
آنس السلطان عحمود في نفسه القوة الكافية على خحطوة 
الاصلاح الأولى الى كان لا بد منها » فحل فرق لانكشارية 
وأبادها e‏ صوت واحد للدفاع عنھا حی بين المحافظين 
المتدينين . فاعل عجزها عن قمع الثورة اليونانية كان قد تزع 
سیر ا من مححيلة الشعب . وقد فتح هذا الحدث الباب لنصف قرن 
من الاصلاحات الي عرفت « بالتنظيمات » ۰ فغدا من المكن 
ا جيش جديد عساعدة المدريين الفر نسيون والبر وسيين › واستخدامه 
لاء الحكم الذاني الذي كان ا ره «أسياد الوادي» ي الأناضول: 
ا الأمراء ني الكردستان > والمالياك ني بغداد . وقد تمت 
أيضاً إصلاحات أخرى : ففتحت مدارس لتخريج الضباط والأطباء 
والموظفين وارسات بعثات تربوية إلى ووا وأنذشئت جربدة 
رسمية › وألغيت الاقطاعات المتبقية › وأصلحت إدارة الأوقاف 


واي لظ .انكر هة ار رة 4 واعقمة الا اتد :۽ 
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رمزي »› في المناسبات الرسمية . 

إلا أن کل کل هذا م یکن سوی إصلاحات مبعترة › م تتعرض 
للقضية الحو هرية > ا قضية الأساس المعنوي والحقوني الامبراطورية 
ومركز الرعايا المسيحيين فيها . وبقيت الحال على هذا المنوال حى 
Î‏ أي إلى ما بعد وفاة السلطان محمود بقليل el‏ 
الساطان عبد الحميد » بتأثير من رشید باشا » على إصدار أول بیان 
عام لمبادیء الاصلاح عرف بقرا ر « جلهانه » الذي يستهله ذه 
المقدمة : 

من المعلوم لدی ابحميع أن تعاليم القرآن المجيدة وشر 
السلطنة كانت بدا خر مة على عهد الدولة العثمانية 
من جراء ذلاث قوة السلطنة وعظمتها > وبلغ كافة 

با بلا استشناء أعا بى مراتب البحبوحة والازدهار . لكن حدثت» 

المارة وخمسين سنة القائتة » ساسلة من الأحداث والاأسباب 
امختلفة أدت إلى تجاهل الشرائع المقدسة والأنظمة المستمدة منها . 
فانقلبت القوة والازدهار ا إلى ضعف وفقر . والواقح أن 
الدول تفقد استقرارها حالما تتوقف عن التقيد بشرائعها . 

لذلك ايتا مناسیاً » وحن على : ثمَةَ عولة العلي و باريد 
نہیناء أن نرود الولار ات الي تالف منها الساطنة دإدارة صالىة )(. 

إن نقطة الانطلاق ي هذا الاستهلال اعا هى النظرية الاسلامية 
ا ي او ان فول ک0 ا و ا اغات 
الشريعة » ومستقرة إذا ما كانت فاضلة . أما الحديد فيه ٠‏ 
فهو الاستنتاج المستخلص من هذه المقدمة » وهو أته عندما تشح 
الفضياة ومن القوة تصبح الحاجة ماسة » لا إلى الاصلاح الحلقي 
فحسب ا تخیر الموسسات .م يحضي القرار ٠‏ فيتساءل 
عما ينبغي الموسسات الحديدة أن تکون عايه » فقول 

« حب ن تقوم عل الاشن الثلاثة الاتية : 

. ضمانات تومن لرعايانا تأميناً تاماً الحياة والشرف ولرزق‎ - ١ 
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۲ - نظام قانوني لتحديد الضرائب وجبايتها . 

۳ - نظام قانوني للتجنيد ومدة الحدمة . 

ر ضیف قاتلا : 

و الست الاد واي اع ا وهه الاه كي الي 
وأي إنسان لا يلجاً إلى العنف » مهما كان طبعه عالفاً له . ويلحق 
الضرر بالحكومة وبالبلاد » إذا ما هددت حياته أو شرفه » أما إذا 
اطمان » بالعکس ٠‏ اطمئناناً تاماً عليهماء فإنه لا ينحرف عن طرق 
الاستقامة والولاء » بل تساهم جميع أعماله في خير الحكومة وخير 
إخحوانه . 

« وإذا فقد الرء شعوره بالأمن على رزقه > فان يصغي إلى صوت 
الحاكم أو البلاد : . . أما إذا كان بالعكس امنا على ما بقتنيه › 
فإنه يشعر بإحلاصه جي بلده ينمو کک کل يوم » ویصبح 
شعوره هذا مصدراً لأنبل الأعمال . » . 

م يقدم القرار عدة حطوات E‏ منها إلغاء نظام الامتيازات› 
وإنفاق مبالغ معينة وحدودة على الجيش والبحرية > والتجنيد 
النظامي > والعدالة العامة والنظامية »> وضمان حقوق الملكية وعدم 
الحجز الكيفي ن ودفع معاشات او بور منتظمة › وسن" 
قوانين دقيقة ضد الرشوة . ويقضى القرار ران تطبق هذه التدابر 
على جم يع رعايا السلطان بالتساوي مهما كان دنهم أو طاتغتهم. 
وشار ا إلى عزم السلطان على أداء القسم أمام العلماء وعظماء 
الدولة أنه سيضع هذة التدابير موضع التنفيذ ٠‏ کا شیر أیضاً إلى 
أن هولاء سيقسمون بدورهم على ذلك » وأن القرار سيبلغ إلى 
سفراء الدول الصديقة ليكونوا شهوداً على تكريس هذا التعهد 
بإجراء هذه الاصلاحات . 

من نص هذا القرار يتضح طارعه العام. فهو إعلان صادر» من 
طرف واحد N TT‏ 
تلقاء نفسه > أن يصفي على إعلانه طابع العقد دینه وبين رعایاه 
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وينه وبين الذول الأوروبية ها اا لا فمن 4 ز سما ٤‏ جهاز 
الشرع الاسلامی . أا ٤‏ الواقع ٤‏ فهو ستهدف حویل الدولة 

من ساطنة إسلامية إلى سلطنة بكون فيها آتباع جمیع الأديان أعضاء 
متساوین في جسم ابحماعة الس a‏ الولاء 
الوطي 0 وقد حسدت هذه النوايا جز 1 ي موان الي صدرت 
خلال العشرين أو الثلاثين سنة اللاحقة : فقد أعيد تنظيم الحكومة 
ا ركز ية والمحلية عل طاق أوسع ¢ وأقر التجنيد E‏ ت اکم 
مدلية وجز أثية ونجارية + وسن و ي وقانون جاري جدیدان . 
وي 1۸° “¢ أي ناء حرب القرم ٤‏ أصدر الساطان بیاناً ضاف 

ن ذلك ي ت رف و عل n‏ یو کد فيه السلطان أن میتغاه 
u‏ شو سعادة جمیع رعاراه على السو اء . وشت جەيم الضمانات 
اللمنوحة عو جب اله رارات الس اة و الامتيازات اأروحية 
اوا المسلمة ال e‏ ن ل و 
بأنّه من الآن وصاعداً لن يكون ثمة أي ييز قا ائم على الدين أو اللغة 
أو العرق يي تور وظاثف الدولة أو ا لی المدارس 
الحكومية > أو الرائب > أو الحدمة العسكرية ٠‏ و 
معاشدة باريس اي ات حرب انقرم ٤‏ السنة دفسها خت الدول 
المتعاقدة علماً 2 اقرا الى كان الساطان فك بلا إا ما 
أنه أصدره عفوياً عن إرادته السنية ؛ إلا أا صرحت أن هذا 
لتبلييغ لا بمنحها الق في التدخحل . لا جماعياً ولا فردياً ٠‏ في علاقات 
لسلطان مع رعاياه » أو في إدارة شوون امبراطوريته °“ . 

إن الاعتناء ي التقاء العبارات وار Sy‏ بها ٤‏ نس هذه‌العاهدة بم عن 
أضعف ي الذي کا ن ملازماً لطر يقة الاصلاح. فکل شي ٤‏ فيه کان وقفاً 
على إرادة الساعلان . نعم . لقد عقدت ي “`)٥‏ جمعية من آعیان 


وا ا ف شوو مر طون ان ذاك ۾ بحدث أي 
تغيير » وبقي <l‏ م ي قبضة السلطان . لا بل اخحذت ساطته تز داد 
اد حاءعت المي i‏ الحديدة الصادرة عن إرادته نعل حل المى سات 
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القديمة الي كانت تحد منها : كما اخذت القوانين الحديدة تنمو 
إلى جانب الشريعة السائدة منذ زمن بعيد. كان عبد المجيد وحلفه 
عبد العريز › راغبین على العموم > في التعاون مع رجال الدين 
المصلحين Yj‏ آ کان ضعيفين » ومتقلبين ٠‏ وواقعين تحت 
ا مستشاریهما . ولم پتمکن رشید باشا وتلمیذاه فوّاد وعلي 
( والاثنان دبلوماسيان سابقان ) » إلا بصورة متقطعة » وعساعدة 
سفير ي بر طانيا وفرنسا من جعل السلطان يصعي ايهم وحقق 
الاصلاحات ال ی کانوا بحتقدو نها رور : 

کان ن يقاو مهم ٤‏ مهمتهم تللف اول المحافظون المتدينون » 
الذين كانوا شرن ع اا اسان الدولة العثمانية التقايدي › 
وذلك إما لارتياط مصالحهم به ٠‏ وإما و يانه و لإرادة 
الله > واه الضمانة الوحيدة للاستقرار . وقد جوا مثا ئي تأخير 
تطبيتى القانون التجاري ا E‏ تناو ل دا فن 
قد عالحتها الشريعة بتفصيل ودقة . وأتت المقاومة أيضاً من الذين 
م يعار ضوا مبدثياً على الاصلاحات > إلا أہم كانوا يعتقدون أن 
تطبيقها يستحيل في دولة كال لطنة العثمانية . فالتصرعحات » كبيان 
A۳4‏ ودیان ۱۸٥٩‏ > کان من شأنہا بالواقع أن تعطي الدول الأخرى 
فر صاً جديدة للتدخل mk‏ . کا کان 
مر شاا 6١‏ وا عن ذلك » أن تمنح حرية جديدة للشعوب 
المحكومة تيسح ها أن تفوي نفسها وتئثور . فالشعوب المسيحية 
ي البلقان كانت تشعر بشعور وطي E ES E‏ 
الاستقلال › بينما كان الشعور الوطني العثماني يكاد لا يكون موجوداً . 
وعلى هذا » فقد كان العترضون يقولون بأن هذه الاصلاحات » إِذ 
كانت مبنية عا لی بدا لم بمتحن بعد ولم یکن يومن به حقيقة أحد » 
لا بد أن ا تلك المبادىء الي کانت قوة الامبراطورية › لا بل 
کیامہا ¢ قائماً عايها : : أي سلطة ی الاسلامي وسيطرة العنصر 
ال رکي المسلم . فمن الأفضل ٠‏ إذن » الاحتفاظ بالنظام القدم 
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على أن يطهر من الفساد والحمود» > ريثما يتم التغير البطيء في المشاعرء 
الذي يجعل من الممكن إحداث و جديدة بأمان . 
وهذا کان رأف احم وفيق › فهو قول : «إن عاولة إدخال 
وسات اورفة بالحملة إلى تركيا راح النظا م الركي السياسی 
التقليدي القدم بالمدنية الأوروبية › قبل آن یکرت مهيا ثل هذا ا 
ا لحاس > لا بعكن أن تنجح > بل لا بد هما من أن تضعف السلطة 
العثمانية اضعافاً يقد ها المَوة الضئيلة والاستقلال اللذين تبقیا ها » . 

وقد توصل اخدد زفي ¢ 5 أواخر أيامه > إلى حقيق مبادئه . 
بعد صدور الدستور العثمالي ي 1۸۷١‏ « أصبح ريما لأول 
مجلس منتخب . وقد أظهرت إدارته الصلبة لامناقشات أنه . يفقد 
ا من حذره القد من الموسمات الي کان بعتبر ها غير ملائمة ۰ 
لا بل خطرة . 

كانت القضة ة الي بقیت بالواقع قضية الامبراطورية > طيلة 
القرن الأخير من وجودها » ما يلي : ا بمکنها أن تدخحل 
الدولة السياسي تلك الاصلاحات بي الموسسات وني اللالقية السياسية 
تشکل ا القوة في العام الحديث . على انه كان ي الاميراطورية 
ولارات لعيدة »> تة ع بالحكم الذاني و شعوب متجالسة > 
م بر فيها الاصلاح مثل هذة المشاكل ٠‏ بل لاقى لديما نجاحا 
أوفر. من هذه الولایات ر الي 8 أفکا ر الثورة الفر نسية 
قد أنتها متجسدة في جيش أورولي . کان آخحر کبار المورخين من 
المدرسة القديمة »> الحبرتي ( )۱۸۲١ ٠۷١١‏ »> عائشاً ي مصر 
عنده‌ا نزها جیش بونابرت > فجاء وصفه لوصول الفر نسيين یعکس 
قوی التجاذب والتنافر الى کانت 2 ضا مصر الحديثة ف 
علاقتها بأوروبا الحديثة e‏ ( سحت مر إلى الثغر مراكب من 
مراكب الانكليز . . . فانتظر أهل الثغر ما يريدون . وإذا بقارب 
صغير واصل من عندهم وفيه عشرة أنفار . فوصلوا البر واجتمعوا 
بکبار البلدة . . . فاستخبروهم عن غرضهم فأخبروا ... إهم 
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حضروا للتفتيش عن الفرنسيين لام خرجوا بعمارة عظيمة . . 
فر ا دهموکم فلا تقدروا على دفعهم ولا تتمکنوا من منعهم . 
فجاوبوهم بکلام خشن . . . فقالت رسل الانكليز : نحن نقف 
بمراكبنا في البحر ۰ الثغرء لا نحتاج منكم إلا الامداد 2 
واأز اد بثمنه . فا م جيبوهم إلى لى ذلك وقالوا : هذه بلاد السلاطان واي 
للفرنسيين ولا عليها سبیل »> فاذهبوا عنا ) ا 
هذه الروح المتحدية صوت ا اء المماليك في القاهرة الذين › إذ 
سمعوا باللیر ل متموا بشي ء من ذلك »› وم i‏ به ) › 
بل هتفوا : « إذا جاءت جميح الافرنج فلا يقفون في مقابلتنا وإننا 
سندوسهم E‏ 

أصدر بونابرت » ني اليوم الثاني لاحتلاله الاسكندرية »› بياناً 
باللغة العربية » افتتحه بالدعاء الاسلامي التقليدي : « باسم الله الرحمن 
الرحیم » لا اله إلا الله > ولا ولد له ولا شریلك له في ملکه . » 
غير أن الحملة التالية جاءت مبدأً جديد » إذ ذكرت أن البيان صادر 

عن الحكومة الفرنسية «المبنية على أساس الحرية والمساواة » . ثم 
عضي البيان ي تطبیق هذه المبادىء على مصر › فيقول : « إن جمییع 
الناس متساوون مام کک الئى ء الذي يف ر قهم عن بعضهم هو 
العقل والفضائل والعلوم فقط . وبين المماليك والعقل والفضائل 
تضارب . فماذا عیزهم عن غیرهم حى یستوجبوا أن یتملکوا مصر 
وحدهم وحتصوا بکل شيءَ حسن فیها من الحواري احا 
والحيل العتاق والمساكن المفرحة؟». . لقد أفسدوا هذا الاقليم ا 
الأاحسن... «وهدموا فيه المدن العفليءة والحلجان الواسعة ). ا 
اشتهر. لقد زال حكمهم الآن...« ومن الآن فصاعداً لا بيأس أحد 
من أهالي مصر من الدخحول ني المناصب السامية وعن اكتساب المراتب 
العالية . فالعلماء الفضلاء ينهم ا الأمور »ورذللك بصلح حال 
الأمة کلھها . ۴ حنم البيان بہذه الكلمات : « لعن الته المماليك 
وأصاح حالة الامة المصرية . “٠)‏ . 


Y۰ 


وقل أعيدت هذه اله شولة ٤‏ ديان آخر صدر ٠‏ بعد مدة وجيزة › 
اعناسية إنشاء الد وان الأعظم : : قد خرب الأتر الك مصر جشعهم . 
أما الآن » ر فالطاثفة ة الفرنسوية . . ET‏ أنفسهم لاستدلاص مصر 
مما هی فيه وا إراحة أهلها من تغاب هذه الدولة » “1 , 

3 نصل إلى النداء الرأيسسي اموجه إلى الشعور القومي والممتزج 
أرضاً بنداء موجه إلى الشعور الديي O E‏ 
لكم إني ما نزات بهذا الطرف إلا بقصد ازا دینکم . فذلاف كلذب 

مر »> فلا زص دقوه » وقولوا للمغرين ف ما قلدمت أ 
إلا لأخلصس حقکم من يد الظالمين » واي أ کر من الممالياك أعبد الله 
سبحانه وتعال نبیه والقرآن المظيم . . Î.‏ شاخ والقضاة 
والأثمة والحبر ية » وأعيان البلد: قواوا 5 إن الفر نساو ية م 
ضا مسلمون مخلصون ؛ وإثبات ذلك ہم 5 از لوا ف رومية 
الكبر ى وخربوا فيا كرسي البابا الذي كان دائماً بحث النصارى 
على عاررة الالام ۴ قصدوا جز رر ة ماأطة وطردوا متها الكوالاير ية 
الذين کانوا يز عون أن الله ا ٫طلب‏ منهم مقاتلة المسلمين .و 
ذلك الفرنساوية في كل وقت من الأوقات صاروا بين علصين 
صر ة السلطان العثماني وأعداء أعدائه ۲ . 

م يكن دذا جرد « دعاية » » على حد تعبير عالمنا المعاصر . فلعل 
بونابرت رای > وهو ابن عەر التنون الفر نسي > أن لااد دين 
اقرب ى العقل من المسيحية . وقد حافظل » حی آخر رامه 4 عل 
اهتمام حي ٠‏ أف إل دلا آنه 4 الال 
وبإظهار احترا مه «لرجال الفضل والعلم » » كان پرەم فعلا السياسة 
الي کان ينوي : وهي نقل السلطة المحارة من أمراء المماليلك 
إلى العلماء » زعماء مصر الشعبيين › والطبقة الحا كة الوحيدة الي 
حكن استبدال المماليك بها . إلا أنه كان من المستبعد » حى لو 
استمرت إقامته في مصر مدة أطول » أن بنجح في الحكم بالمشاركة 
مع العلماء » لام کانوا بعتقدون أن اي نفع بمکنه جلبه لمصر لا 
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پوازي کونه غير مسلم حکم بلدا مسلماً » بدون ارادة السلطان . 
کان ر المع انا أن تنطلي تأ کیداته هذه على أحد من 
السلمين . فالحبرتي نفسه › وکان من مشایخ الأزهر > مدا روایته 
للاحتلال الفرنسي بقوله : إن هذا کان بدء «انعکاس المطبوع 
وانقلاب الموضوع وحصول التدمير وعموم الحراب » ١‏ . 
نعم > م ير دد الحبرني في ‌الاعراف بفضل الفرنسيين ي الأمور الي 
کانرستحسنها > کالعهد العلمي بصوره وخحرائطه وکتبه وحموعاته 
واخحتباراته العلمية > وکالما الفر نسيين بشخفهم بالمعرفة وحرارة 
استقباهم لازوار المسلمين الذين كانوا على رغبة خالصة ني العلم . 
إلا أنه كان يشعر دوماً باللحطر على الدين والأخلاق الملازم لکل 

غير مسلم EE‏ يح الحنود المسحيين ERR‏ 
اة الضر اب من الأقباط : والتجديدات البيثة الي أُدحلت 

على النظام 9 »> وفساد رأة وها بذك أن ابنة أ كير أعيان 
الدين ٠‏ الشيخ البكري » كانت تخالط الفرنسيين وتلبس لباس 
ا 0 « راا أعدمت بعد عودة الأتراك ١؟.‏ 

لعل شيا من ذكرى البيان والمعهد قد علق ي أذهان و 
الأزهر ٤‏ أو لعل الادارة الفرنسية النظمة الي کان المحبرني معجاً 
بها قد تركت أثرها ني ذهن محمد علي » الذي تسلم السلطة » في 
٠» ٠‏ وسط البلبلة الي أحدنما رحيل الفرنسيين . فسعى إلى جعل 
مصر دولة حديثة على مط ما فعله الساطانان سليم وحمود . ولتحقیق 
ذلك » أزال العقبة ار تيسية أمام سلطته وأمام الاصلاح بإبادة المماليلك 
واستملاك أراضيهم . وقد نشا ا وبمحرية حديثين > تدربا على 
أيدي الضباط الفرنسيين » كا أقام نظاماً مركزياً للادارة والضرائب 
کان على درجة لا باس ا ا . غير أن إصلاحاته لم تكن 
منبثقة عن عقيدة ما» شاا ذلك شان إصلاحات سا ۾ وحمود. 
فقد قام بہا ¢ قبل کل شي ء ا م رکز ه اا ان مولاه 
ورعاياه والدول الأوروبية . م انه کان » وهو الذي لم يتلق 
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أي دراسة وم يتعلم القراءة إلا في الأربعين من عمره "'» أقل 
استجابة من سلاطين زمانه للأفكار السياسية النطلقة من أوروبا 
الحديثة . نعم > كان على شي ء من الاهتمام بالكتب اکن احا 
هذا ۾ یکن إلا عقدار ما كانت تنفعه في إتقان فن الحكم. لقد تر جہ 
وقرثت عه ب ھن ا بیود کا استنسخت »› ناء : مقدمة 
ابن خلدون عن حخطو طات في شمالي افريقية وترجمت إلى اللغة 
الركية“". لكنه أصغى بإعجاب أقل" إلى مولفات مكيافالي 
الي کان وزیره ارتین بتر جمها له معدل عشر صفحات بالیوم . 
ويي هذا يقول امرجم : « اما ي أليوم الرابع > فاستوقفني قاثلا : لقد 
قرأت كل ما أعطيتي ي ااه من مکيافالي a‏ ا 
يذكر في صفحاتك العشر الأولى . إلا آني كنت آمل أن تتحسن 
الحال . لكن الصفحات العث مر الأخرى م تكن أفضل . أما الأخيرة › 
فلیست سوی محرد حموميات . إلي ری بوضوح آته لیس لدی 
مكيافالي ما بمكتي أن أتعلمه منه . انا أعرف من الحيل فوق ما 
يعرف . .. فلا داع للاستمرا ا 


ري ترجمته ! 
م بار محمد علي أي بيان ي 


الحقوق › ولم يقم رأة حاو لة 
لإصلاح موسسات البلد السياسية . بل كان 2 حسب النمط 
التقليدي » باستشناء دعوته مجلس استشاري واسع ي 1۸۲۹ . 
کان یتخذ القر ارات شخصیاً E O‏ 
أا العلماء » فلم یکو نوا ي عداد مستشار ره الأقربين . لقد 
ساعدوه » وهم لسان حال شعب القاهرة وزعماوه »> على الوصول 
إلى الحكم ؛ غير أن الدرس القائل بأن عإ ا تحطیلم أولئاك 
الذين رفعوه إلى الحكم كان من الدروس الي تعلمها بدون قراءة 
مكيافالي . فجاء إلغاوه لنظام الالتزامات وتدخله ي ا الأوقاف » 
بقصد منه أم بلا قصد » ضربة معول ثي أساسات مركز هولاءٌ 
العلماء السياسي ونظام المدارس الاسلامية . وقد اقام مکانہم ومکان 
ممالل :فة اة تفم جنوداً من الأتراك والأكراد واللبانيین 
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الاک ا أيضاً عدداً من الأوروبيين والأرمن وغير هم 
من الملمين بسیاسات آوروبا وشو وما المالية : کذلك يشجع 
الأهتمام الشعبي بالسياسة . فقد قال له أحد الطلية یوما انه درس 
علوم الادارة المدنية في باريس > فأجابه سحدة : رأنا الحاكم 
فاذهب إلى القاهرة وترجم المولفات العسكرية » , ٠‏ . 
إلا أنه كان ذا نظرة خاصة إلى أوروبا الحديثة » كج 

نشیط » يستفمر موارده ویدیر شوونه استناداً ل العقل » ویتخذ له 
من القوة الوطنية معياراً لقانون والسياسة . ومع أنه كان يتصرف 
أحیاناً كبطل من أبطال الاسلام العثماني » كما تصرف عندما قضى 
على السلطة الوهابية ني الحزيرة العربية بطلب من السلطان » إلا أن 
سياسته على العموم كانت قائمة على المساواة الدينية . فكان المسيحيون 
واليهود من عتلف البلدان يدخلون مصر بالر حاب ¢ فتضصمن حقوقهم 
ویو ید نشاطهم التجاري . وکان هناك ازن بين معاونيه المقربين . 
وکان متيمظاً أکثر من معاصريه الاتراك إلى الأساس الحقيقى لقوة 
الغريية > أعي التنطيم العلمي للانتاج . فیی دعامة اقتصاد مر 
الحديث » حين أمر بزراعة القطن زراعة كثيفة في الأراضي اي 
ترویا الاه . کا باشر بإنشاء جهاز جديد لانقليات وااتسويق . 
وحاول إنشاء صناعات حديثة » لكن نجاحه هنا كان أقل » لفقدان اليد 
العاملة الماهرة والسوق الداخلية . ولعله تأثر ي کل هذا بأفکار أتباع 
سان سيمون الذين صرفوا بعض الوقت في مصر » ني ثلاثنييات القرن 
التاسع عشر »يعملون ني الطب واهندسة والتعايم . وقد ساعدوه في 
تخطيط أول عملية كبيرة حديثة من عمليات الري في مصر وي 
تنفيذها : إقامة السدود على النيل . غير أنه من المستبعد أن تكون قد 
انتھو ته نظرة سان سيمون إلى المجتمع الأمثل الذي تقوده رهبنة 
من العلماء والذي بحل فيه نظام الحقيقة العلمية محل الأنظمة الدينية 
المنهارة . لكن من الم كد أن اطراد النمو الصناعى والاقتصاد الخطط 
کان يلائم مصاله الحاصة . كا كان ني صالح سياسته العسكرية 
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إنشاوه المدارس المهنية » وإيفاده طلاباً إلى أوروبا »> وحمله إياهم 
على ترجمة المولفات التقنية بعد عودمم »> وتأسيسه مطبعة اطبع 
الر حمات > وإصداره چ رسمية لنشر صوص ا 
والقرارات. لکنه ۾ برغب ي أن بکتسب الطلاب من المهارة فوق ما 
هو ضروري › فکان يضعهم تحت مراقبة دقيقة . من ذلات أنه رفض 
مرة السماح لفريق من الطلاب بالتجول في فرنسا للتعرف عن کثب 
إلى الياة الفرنسية""). إنما كان لا بد للأفكار الحديدة من أن تدخل 

مع المهار ات الحديدة . وهكذا كان للمدارس والبعثات العلمية تأثير 
آ د مما کان پشتهي . .فقد استعان » اول الأمرء بمدرسين من الطليان› 
إذ كانت اللغة الطليانية » لغة المشرق العامة يومذاك» أول لغة أوروبية 
لاقدريس . إلا أن محمد على ما لبث أن استعاض عنها باللغة الفرنسية 
الي حملت معها أفکار فولتیر وروسو ومونتسکیو . فمن ۱۸۱٩‏ › 
دخحلت مولفاہم مكتبة إحدى المدارس "“ . وايتداء من ۱۸۲١‏ 
أحذت ا ترسل إلى فرنسا بانتظام » فكان أعضاوها يقرأون 
الكتب الفرنسية ويشاهدون الحياة الفرنسية ني تلك الفارة من فنرات 
الثورة الي نحول فيها التراع بين الأفكار العامة إلى صراع بين القوى 
الحضارية . وكان معظم افيد لارسس «واليعات: الأول من 
السيحيين الاتراك أو المشرقيين . إلا أن العنصر المصري ازداد فيما 
بعد » وكان هو العنصر الذي تألفت منه الطبقة المثقفة الأولى لمصر 
الحديثة » هذه الطبقة ال ر ثلائينيات القرن التاسع عشر ٬‏ تلعب 
دوراً ني شوٴون ال ات عاو ها ر ور ر نول انت 
الكتب التقنية الصرف » كتباً أخحرى . وكانوا يتعاونون تعاوناً وثيقاً 
م أتباع سان سيمون في إعادة تنظيم المدارس ""؛ . وقد تحرج 
من بين صفوفهم أول المفكرين السياسيين العظام في مصر الحديثة › 
أعي به رفعت الطهطاوي . 

أما المسلمون العرب ني سوريا » فكان وصول المعرفة والاراء 
الحديدة إليهم أ کر رط ءا . ومع أن العائلات الكبيرة ني المدن كانت 
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تلعب دورها ي السياسات المحلية » فانما لم تكن تشترك مباشرة 
في حکم الامبراطورية > ككل » إلا نادراً . وهي لم تبدأً بتوظيف 
أبنائها ي الادارة المدنية عن طريق التخرج من المدارس الهنية إلا 
ي آنحر القرن التاسع عشر . وكانت علاقاما في مطلع القرن مفتصرة 
على الميئات الدينية الي كانت لا تزال مغلقة في وجه أفكار 
الاصلاح » إن م نقل معادية ا . كا أنالم تشعر » كا شعرت 
الطبقة المماثلة ها ي مصر ٠‏ باهزة الفكرية والاجتماعية الى أحدثا 
الاحتلال الأوروبي . لقد حاول نابوليون أن تل سوريا ء إلا أنه 
أخفق . ولو قدر له النجاح في ماولته هذه » فليس من الأكيد 
أنه كان بحاول تطبيق السياسة الي حاول تطبيقها ني مصر » أي 
الاعتماد على أعيان الدين كممثلين لارأي الوطي . ففى البيان الذي 
وجهه إلى أهالي الباد » لم بخاطب الشعب « العربي » أو « السوري » > 
بل أ کد رة أخرى- أنه إغا ينوي طرة الماليلف ( وبالماليك کان 
يعي الطغمة العسكرية الي آنشأها الحزار حاكم صيدا) › واعداً 
يانه لن يلحق الضرر بالشعب أو بدينه . وهو لم يخاطب «الأمة » 
كما خاطب الأمة المصرية » بل خاطب فقط «سكان أقضية غزة 
والرملة ويافا » (* . 

أا سکان سوريا المسیحیون » فقد کانوا متأثرین بہعض نواحی 
الفكر الأوروبي . فمنذ القرن السادس عشر » كانت الكنيسة 
الكاثوليكية قد أقامت أولى علاقانما النظامية بالطوائف المسيحية الشرقية . 
وكان المرسلون اليسوعيون وغيرهم يرسلون إلى الشرق الأدنى > لا 
لضم الکنائس المنشقة إلى الحظيرة الرومانية وحسب » بل لإصلاح 
اعقيدة والنظام لدى الموارنة وأمثاهم من العناصر الي كانت تعترف 
بسلطة روما . وقد عقد الموارنة اتفاقية کسیة :( کو نکر ردا) مع 
روما ي ۱۷۳١‏ . ومنذ ذلا الحين أقيمت علاقات نظامية » 
كانت تضمن هم سلطتهم الكهنوتية وعلقوسهم وحقهم الكنسي 
وعاداہم» 5 کانت نحافظ على استقامتهم العقائدية واعتر افهم 


بسلطة البابا . وكان من نتيجة عمل الارساليات أن نشأت » تدرا » 
طوائف متحدة مع روما من داخحل الكنائس الشرقية الأخرى › 
كالأرثوذكسية الأرمنية والقبطية والسريانية الأرثوذ كسية والنسطورية. 
وقد درزت هذه الطوائف »> بعد صراع eS‏ 
والمطرانيات ي أوائل القرن الثامن عشر » كنائس مستقلة عملا 
برأس كلا منها بطريرك » مع TT‏ 
الحكومة العثمانية حی القرن اسم عشر . 

وبفضل الارساليات وحماية فرنسا > نشأت شبكة من المدارس 
الكائو ليكية ٤‏ کل مکان تقطنه طوائف کاو ليكية أو قابلة لان 
تصبسح كاثوليكية » وبنوع حاص ف لبنان وحلب . وي قلب الكنيسة 
الكاثوليكية ني روما تأسس عدد من المعاهد لتنشئة اكليروس کاثولیکي 
مثقف ومستقیم العقيدة ٤‏ کالعهد الماروني والمعهد اليوناني ومعهد 
جمعية نشر الاعان . 

وقد برز من الطوائف المسيحية الى أنشأنا أو عزز تما الارساليات 
رئ من اقيق > وعرا عا وروا | ا ا أنفسهم 
بمعى من العاني » جزءا منه . وقد كان الاكليروس ني أواخر القرن 
السادس عشر مثقفاً > حصوصاً بين الموارنة والروم الكاثولياك . 
ذا حاة ونظام مثاليين > ذا معرفة باللغتين اللاتينية والايطالية 
و بالثقافة الي کانتا مفتاحاً ما . کیا کان أفراد هذا الاکليروس 
SS‏ لشرقية وآ ثارهم وتاريخ 
السمعالي في روما » a‏ الرارنة الذين بو اللغة 
اشرق الأو N‏ فی ت سیم آفاق 5 e‏ در جمة 


مولفات اللاهوت الكاوليكى الغربي أو باقتباسها . فقد ترجمت 
ا اللاهوتية » توما الا کويي بکاملها ي مطلع 
القرن الثامن عشر . 
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وقامت أيضاً بتار من المعاهد والارساليات > ٤‏ أواخر 
القرن السابع عش > أديرة تتح قواعد الرهب الغريي > وبنوع 
خاص ي لبنان » ي أودية تلا اللحبال الحرة والمنعزلة » وتحت حمابة 
العاتالات الکبری > درزية کانت کال جنبلاط > م مارو نية 
کال الحازن م غدت هذه الأديرة نفسها م رکز 1 والربية › 
إذ نشأت تحت جناحها معاهد لارهبان علية ومدارس قروية . وكانت 
هذه المدارس تعلم الاكليريكيين والمدنيين على حد سواء . وهكذا 
نشت › مع الزمن » طبقة I‏ مواهبهم 
ي a‏ الحكام المحايين . ففى القرن السابع عشر » کان 0 
ابل فد ر الدين > قد أخحذ یستخدم كهنة موارنة ٤‏ ا 
الدقيقة مع بلاطات أوروبا »> كما أخحذ » فيما بعد » الحكام الأتراك 
على الشاطىء السوري › کحکام طرابلس وصیدا » بستخدمون ٤‏ 
دوائر هم المالية مسيحيين على معرفة جيدة باللغة العربية . وقبل ماية 
القرن الثامن عشر » كان المسيحيون السوريون قد تسلموا إدارة 
الحمارك ي مصر > فاستعان E‏ حمد علي »> عندما حلف الماليلك ء 
في رقابته المالية وني علاقاته مع E‏ 

کان ا المنقفون علماء وموظفين معا , ففي أوائل القرن 
الثامن عشر » مض عدد من المسيحيين ني حلب للتعمق في علوم 
اللغة العر ية على يد الفثة الو حيدة الي کانت لاف e‏ يومذاك . 
عي مشایسخ الدين الاسلامي و کقت بعضهم الشعر وال 
ا رشغف »› ومنهم أمتدت شعلة لدب ا العريي إلى لمنان . 
وكان الذين يرغبون ي التوظف يدرسون اللغة العربية حماس كجزء 
من إعدادهم اهي > وکانوا ينقلون إلى أولادهم ما قد تعلموه . 
وهکذا نشأت أسر بكاملها من رجال الأدب . وقد خرج من هذه 
الأسر > کال الا يازجي و والبستاني فرشو مضة العرب 
الأدبية ي أوائل القرن التاسع عشر 

ي القرن الثامن عشر “ u a‏ التجارة ین الشرق الأدنى 
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وأوروبا آخحذة في التغير . فجاليات التجار الأوروبية ي المدنالعثمانية 
كانت على تقهقر . أولا لصعوبة التجارة ي المناطق غير الآمنة › 
وثانياً لقدرنما على تحقيق أرباحاً أوفر في بلدان أخرى . وهكذا 
احذت التجارة تنتقل إلى يدي المسيحيين واليهود الشرقيين بفضل 
الحماية القنصاية 2 ة هم »> کما يفضل مرد رفتهم اللغات والأسال یب التجارية 
الأوروبية e‏ السيحيون واليهود الناطقون بالضاد » ي دمشق 
وحلب ومدن الساحل > من أن ا »> على غرار اليونان والأرمن 
شبكة بجارية تربط مدہم مدن الاسكندرية وليفورنو وتريستا 
ومرسيليا . فنشأً عن ذلك فثة جديدة على معرفة مباشرة بالحياة 
الأوروبية »> كانت أول فئة ني الشرق الأدنى أنقنت الأساليب الديثة 
لاجارة والشوون للمالية . 

كانت الثقافة الغر ية الي اقتبستها هذه الفثات » فثات الكهنة 
والتجار والکتاب» ثقافة لاهوتية »على الأخص. لقد وقفوا على آداب 
اللاهوت الکائولیکی وعباداته وکانوا یطالعو ما ؛ لکن لا يبدو أن 
آداب أوروبا الر فة وأفكارها السياسية قد استر عت اهتمامهم قبل 
نمضا ء شطر کمیر من القرن ا e‏ > ينما أحدث اهتمامهم 
الحديد باللغة العربية تأثراً عميقا ني حيامم الفكرية . فأدى ذلا » 
قبل کل د yy‏ > مما دفع بعض الكهنة 
المغقفين إلى دراسة 1 ثار العرب » بالاضافة إلى دراسة تاريخ الكنائس 
الشرقية وحمل غير هم من الكهنة ومن المدنيين عل الاهتمام 
بالتاریسخ المدني أبضاً . فقامت بي لبنان مدرسة مر م الور ن 
کان حور عنايتها تاربخ الحاص بابل : : نشوء طائفتيه الدينيتن 4 
الموارنة ي الشمال » والدروز ٤‏ احتوب > وترعرع الامارة › 
وقيام جهاز من الأسر النبيلة تنتمى إلى الطائفتين معا > وتطور 
الاستقلال العملي عن ساطة الممال ا . عن سلطة الأتر اك ي البلدان 
المجاورة وكيفية المحافظة عليه . 

کان اول مورخ جدير بالذكر من هذه المدرسة البطريرك 


۷۹ 


الماروني اسطفانوس الدويهي )۱۷٠٤١  ٠۱١٠۳(‏ الذي درس في 
الك ارون ي روا اللاتينية والايطالية » كا تعلم العربية 
والسريانية » واعتمد وليم الصوري کا اعتمد المسعودي. وقدجاء 
مولفه الرئيسي ٠‏ «تاريخ الأزمنة » »> في شكله »> تارحاً للكنيسة 
المارونية وللمواردة وبطارکتهم وروسائهم المدنيين ولصراعهم ضد 
المرطقة اليعقوبية »> ولتدحل الحكام المسلمين . إلا أنه > في جزئه 
الأخحير »> کان تار محا لنشوء لبتان كوحدة جغرافية وتر عرع حکمه 
الذاتي ووحدته . وتاببع كتابة التاربخ المحلي » الي شق الدويي 
طريقها » سلسلة من المورخين من کپ وعلمانیین » بلغت أوجها 
ي کتابين شاملين » بحتصران تاريخ لبنان السياسي »› وينطويان على 
عقيدة في ما هو لبنان . أوهما للأمير حيدر الشهاني )٠۸۳١-۱۷۹۱١(‏ 
الذي كتب تارحاً للبلاد جاء بالحقيقة تارححاً لاعائلة الشهابية . وقد 
عاونه ي ذلك عدد من المورخين أحدهم طنوس الشدیاق -۱۷۹٤(‏ 
۱ ) . وٹانیهما هذا الأخبر نفسه ۰ وهو تاریخ لاسر المارونية 
والدرزيةوالمسلمة البارزة ي لبنان. وقد بدا لبنان فيه وکأنه جهاز د رهي 

ا تغلبت فيه المحالفات العائلية واأصلحة العامة على الفوارق 
الدينية للحوول دون مدخلات العثمانيين “١(‏ : 

يكن حيدر الشهابي غافلا عن تاریخ أوروبا . فهو » 
بالعکس يقطع روايته المحلية ليصف الثورة الفرنسية واحتلال 
بونابرت لمصر . وكانت الثورة »ي نظره » كما كانت ني نظر المورحين 
الأتراك في زمانه > عملا هداماً قبل کل شي ء »> إذ كانت عصياناً 
ل ق رع ا اا و و ا نی 
بالعقائد الاجابية الكامنة وراء الثورة › ذلك الاحساس الذي دخل 
لبنان مع التجار اللبنانيين الذين كان همم اتصال بالحيش الفرنسي في 
مصر» او ممن تعاطوا أعمال اتر جمة . کذللف جد » E‏ 
الحيل اللاحق » سجلا لفكر عصامي تنبه للافكار العلمية والنظريات 
الي انبثقت عن عصر التنوّر الفرنسى . هذا الكاتب هو مايل مشاقة 


A* 


N OE 
ني مدينة دير القمر ابلبلية الصغيرة . كانت عائلته على شيء من‎ 
اللقافة > إذ كان أبوه مدرباً العلوم . إلا أنه تثقف خحصوصاً عل‎ 
نفسه » مدفوعاً إلى ذلك ملکه حب الاستطلاع الذي استفاق لديه ي‎ 
وقت باکر من عمره واطاږٍ تی فکره بعیداً إلى ما وراء حدود فربته.‎ 
› ر طاريق خال له من مصر‎ 
إلى الرياضيات والعلوم الطبيعية » حين لم يكن ني دير القمر أحد‎ 
.١ يعرف من علم الحساب أكثر من عملية الحمع‎ 

کان محمد علي »> ككل حكام مصر الأقوياء » يريد على حدوده 
الشرقية نظام حكم مويد او مطيع له. وقد نمکن من بلوغ مأربه 
هذا ي لاثينيات القرن التاسع عشر . فبعد أن أنشأً جيشاً من القوة 
بحيث يقدر على قمع أي مقاومة من مولاه السلطان » وعلى تعزيز 
نفوذه ي وجه حکام سوریا المحليين » بعث بجنوده تي ۱۸۳١١‏ إلى 
سوريا » فاحتلها دون صعوبة تذكر . وحکم ابنه ابرهیم باشا سوریا 
طيلة عشر سنوات تقرياً . وهنا »> كاي مصر » سجل عهد محمد 
a‏ مر حاة او مراحل التعرف إلى او فغدت البلاد 
ا كار ترحيباً بالأوروبيين من المسافرين والمستوطنين والتجار والمرسلين 
وال راقبین المستطلعين . وقد وضعت البلاد > دة عشر سنواٽت › 
تحت إدارة من نوع جديد » قائم على المبادىء الي بثتها حكومة 
فرنسا الثورية : المركز ية » وجيش مدرب ومنضبط > والاستفمار 
العلمي للموارد الطبيعية > والمساواة بين أتباع جميع الأديان . ویبدو 
أن ا أ فعا“ على المساواة بين المسيحيين والمسلمين ف 
وا ly‏ 
المحلية الي أقامها a‏ جنوداً مسے یوین من لبنان لإخمادالثورات 
الدرزية والنصيرية . وكان لابرهیم مستشاران رئیسیان هما المري 
السيحي حنا البحري» وأمير لبنان بشير الشهابي . وکانت معتقدات 
هذا الأخير غامضة › لکنه اعتمد على مو ازرة الموارنة ومات كاثوليكياً . 
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ومن غرابة الأقدار أن يكون الطابع العصري لحكم محمد علي 
هو ما أثار عليه › ي آخحر الأمر > نقمة السوريين > وان يتجلى ذلك 
الحس الحديد بالمساواة الدينية الذي حاول خلقه ف الف الطواثف 
الدينية ضده . فقد حاول ابر هيم راشا » ٤‏ لاٹينيات القرن التاسع 
عشر » أن يدخحل إلى لبنان وإلى الأقضية الباية الأخرى الميادىء 
الحديثة ف فر ض الضرائب وجماتها ۰ وان ري الأهالي ا ¢ 
وان يغر ض التجنيد العام فکان الاستياء العام ا ذلك . وف الوقت 
لفسه ٠‏ کان ابرهیم داشا » بعد أن دحر العشمانيين ي زيب » قد 
زحف ميشه على آسيا الصغرى › فاعتہرت جمیع الدول الأوروبية› 
عدا فرنسا » هذا الانتصار مديداً لوجود الامبراطورية > ورالتالي 
لصالحها هي أيضاً . فقام تحالف فيما بينها لإرغام محمد علي على 
سحب جیوشه ۰ لیس من آسیا الصغرى فحسب » بل من سوريا 
أيضاً . وكانت أحد تدابير الضغط عليه امداد العناصر المستاءة ني 
لتان السلا اح والمعونات الأخرى TT‏ و ضد الا شر 
ا ثقها عن اتجاه جديد » هو 
التعاون بين فثات من مختلف الأديان للدفاع عن المصالح الناجمة عن 
العيش ي وطن مشرك . ففي a A4‏ زعماء الطوائف المختلفة 
٤‏ نة مار الا ياس ي انطایاس ت قرب دروت ۰ واقسخوا اليمين 
على العمل معاً بأمانة لمتقاومة المحاولة الي کان يقوم با الأمير يشر 
والمصريون لفرض نزع السلاح والتجنيد العام ٠‏ فوقعوا وثيقة 
هذا نصها «إنه يوم تاريخه > حضرنا إلى مار الياس انطلياس ٠‏ 
حن المد كورة أسماونا به بوجه العموم من دروز ونصارى ومتاولة 
إسلام المعروفين بل لبنان من كافة القر ى و اليمين على 
مذبح القديس المرقوم اننا لا نون ولا نطابق بضر أحد منا کا 
من يكون . القول واحد والرأي واحد EEE,‏ 
أب الأوروبيون دوراً کیراً ي إعداد هذه الثورة وتنظيمها. 
فقد کان ي لبنان عملاء بریطانیون» نحص بالذ کرمنهم ریشارد وود 


A۲ 


الموظف الشاب ثي السفارة البريطانية ي القطنطينية» والمتعمق في 
لات :الشرى. الاد و . كان هذا الشاب قد قام بمهمة 
دقيقة ي كردستان »> م أرسل للى لبنان للاتصال بالمستعدين 
لقاومة الحكم المصري وعاش فيه سنتين حجة تعلم اللغة 
العر دة . وكان هناك أرضاً ف الوقت نفسه واحد أو اثنان من 
الفرنسيين الذين كانوا » على الرغم من سياسة دولتهم العامة > 
بناهضول ابر هيم داشا وردعمول هله الخر a‏ 5 ورظهر تار مال 
حوألاء الرجال ثي النداء الذي وجهه الثوار إلى مواطنيهم > والذي 
يقفز بنا قفزأ إلى العام الحديث »عام الحركات الشعبية والروح القومية. 
وهذا نصه : 

« أيها المواطنون الأعزاء ! 

رفي علم جميعكم المظالم الي نز لتها الحكومة المصرية بنا والضرائب 
اا واا ووت ا الي رزحت تحتها سوريا 
بأسرها » وقد جرت الراب علي کٹثیر من العیال . على أن سکان 
تان > رغماً عما هم فيه دن الانشة وروح الاستقلال احتملوا 
بصبر مظالم السلطة الحائرة «ءراعاة الحاطر الأمير بشير الشهابي » 

على أمل أن يضہن مم صبر هم هذا حفظ شر فهم وحریتهم وکیا ہم 

اانا كالم لجا قل الت إل السلاح کک 
الا > فلاننا کنا نبي E‏ وف ام الا هة 
عن اة ووطنية حفف هن شھاتنا . إا لسوء e‏ هذه 
الحكومة المستمرة es e‏ جمیلا لأه‌یرنا على ما 
ادی مما من الحدم . . 

: ولنکن‌علی يقین تام أن الندامة المتأخرة لا تنقذنا إذا لا سمح الله 
افترقنا أو تر ددنا لحظة طرف عن توحيد قوانا لاستعادة حريتنا . 

٫ولکي‏ زسلات بحزم. . . مطبقين عملنا على الحكمة والرزانة 
طیرتین پشعب حر مطل جیب أن نقد اجتماعات من الرجال 
الحروفين بعلو المنزلة وسمو المدارك » ويكون قوام هذه الحمعية 


AY 


خحمسة روساء بنتخبون بأكثرية الأصوات ني كل إقطاعة » ويعقدون 
٠‏ أو بعضهم اسا ی مکان سات اللاتفاق على وضع إدارة 
. ويقتضي أن تکون روابط أعضاء هذا المجلس مع 
بعضهم متواصلة ليتسى لا اتخاذ التدابير العاجلة خحماية مواطنينا 
اللحدق pe‏ الحطر وإنقاذاً لأنفسنا من العبودية والظلم وإخفاقاً 
N‏ 
وقد سبق لليونان أن كانوا أحسن قدوة لنا فحصاوا على حريتهم 
وکان الله معينهم E‏ 
بالرغم من ذکر الیونان > م يكن في هذا البيان دعوة إلى 
الاستقلال . فالثورة قامت مساعدة الدول الكبرى الي كانت 
سياستها ترمي إلى إعادة نفوذ السلطان العثماني إلى سوريا . كما أن 
ال وار صرحوا عن طاعتهم وخضوعهم لاسلطان عن طيبة خاطر *. 
إلا أن البيان نفسه كان ينطوي ضمناً على فكرة الحرية » والذين 
أصدروه کانوا على علم م ن أين أتتهم هذه الفكرة . اذام وجهواء 
ي الوقت نفسه > نداء إلى السفير الفر نسي ا في عن 
دعمه لمحمد علي يساعدهم على الانعتاق من جوره بقوهم : « إن 
فرنسا » الأمة العظيمة › رر ا > الناشرة في كل 
مكان أعلام الحرية ٠‏ المريقة الدماء ني مدى قرون طويلة لتأبيدها 
في حکومتها » تأر ى علينا اليوم مدنا بتفوذها الفعال لاتمتع ثل هذه 
النعمة ! » ١‏ . 
وقد اشر الاك سات ابر هيم باشا وجيشه إلى مصر 
وعودة الحكم العثماني » وخلع الأمير بشير واستبداله بعضو ضعيف 
من عائلته . وبعد ذلك بقليل » خلع الأتراك الأمير الحديد » وأزالوا 
الامارة»وقسموا بنان إلى قائمقامیتین بحکم احداها ماروي والأخرى 
درزي .م تيع ذلك أزمة استمرت عشرين عاماً » أضاف فيها تر ايد 
النفو ذ الأوروي وانتشار الأفكار الغربية بعداً جديداً على أبعاد 
التزعات المحلية . فقد أدى زوال إطار الوحدة السياسية » والتدحل 
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البريطاني والفرنسي > وتحاولات الحكومة الركية فرض حکم مباشر 
عل لبتان . بالاضافة إلى التدادر الي کان قد احذها الأمير شیر 
أثناء حكمه لإضعاف شوكة أعيان الدروز > إلى خلق توتر ن 
الطوائف لم يسبق له مثيل من قبل . إلا أن ذلك التوتر الطائفي كان 
ينطوي أيضاً على شيء آخر » حمل ني طیاته بذور ململ اجتماعی 
وفکري . ذلك أن التوازن الاجتماعى بين الدروز والموارنة كان عل 
حول » کما کان التوازن الداخل ٠‏ في قلب الطائفة المارونية نفسها 
على تحول أيضاً . فقد رأت عائلات ابل الاقطاعية أن ساطتها المحلية 
أخحذت تنهار شيعا فشيئاً بفعل تحديين : تحدي الا كاير وس الذي کان 
يستعمل أحيا ا نمو ذه المتزايد لدعم الفلاحين ي نزاعهم م أسيادهم 
ونحدي نجار ارفا اوو والشرقيين معا الذين کانوا بستوردون 
لبضائع المصنوعة ويصدرون الرير ويستولون تدرياً على وظائف 
اللاكين الاقتصادية . م إن الطبقة المسيحية المثقفة كانت تتكاثر 
بسرعة . فالارساليات الكاثوليكية والبروتستانتية كانت في يام 
لرن ل ر ا جن فل اء نارس غل طاق 
اوسع وعلی مستوی أرفع > وولف كتباً مدرسية وتترجمها وتمابعها 
E‏ فخرجت من المدارس طبقة جديدة من الملقفين اتقنت 
الى جانب اللغة العربية لغة أو أكثر من اللغات الأورورة i ٤‏ 
بقصد من اساتذتهم ام بغير قصد »على أفكار القرن التاسع عشر. 

کان > إذدن ٠:‏ هذا التوتر وللأزمة الي دی إليها وجهان : 
کفاح الدروز للاحتفاظ بسیطر ہم التقايدرة اعيان الأوارنة 
ضد قوی التغير . وکان قد سبق التزاع الديي في ۸۰ راع 
e‏ . ففي ٨۸‏ . ار فلاحو قضاء کسروان الماروني 
الصر ف د أسيادهم من عائلة آل الحازن › ردو ٠‏ ي أوائل 
1۸0۹ > بقيادة البطل القروي طنو س ں شاھین › وأقاموا » حكوهة 
جمهورية » بنظام بدائي للتمثيل الشعبي " . ثم نشبت الحرب 
بهن الموارنة والدروز في ۱۸٠١‏ ء فأدت إلى انتصار الدروز 


وتذبیسح الملسيحيين ي دمشی إِذ ذال تدخحات الدول الکبر ی ¢ 
فرنسا بجيشها » والدول الأحرى بدبلوماسيتها E‏ 
ي بيروت والقسطنطينية » وضع نظام ساي للا ا 
الاجتماعي والديي معاً » إذ تم الاتفاق على أن بحكم لبنان ر متصرف 
يجي ا الباب العالي ¢ على أن تعاو له عالس مركزية وعحلية 
الطوائف وتنتخب انتخااً بعد التشاور 4 وعلى آل 
ها الطوائف بالتساوي » وعلى أن يكون جميع الأفراد متساوين 
أا او وعلى أن تلغی ج الامتہا ازات «الاقطاعية “^٠۲‏ 4 
أا ٤‏ الغر ب > فکانت ولارة تونس تابعة للساطان منذ القرن 
السادس عشر . إلا أا سرعان ما أصبحت مستقلة فعلا » تدفع 
الحزية > لكنها تدير بنفسها شوونا الحاصة > وإلى حد بعيد . 
علاقاما الحارجية . وقد مارس السلطة » منذ القرن ا 
فريتق عسكري حلي » ومنذ القرن الثامن عشر › ا ٤‏ 
الي انبثقت من هذا الفريق وشغلت منصب الباي . وف النصف الأول 
من القرن التاسع عشر » واجه الباي انعطاطاً ٤‏ النظام والاأمن واتساعاً 
ي النفوذ التجاري الاأوزوف ٤‏ فسارع ى استعادة سلاطته رإنشاء 
جیش حدیث » وبتغییر أساليب الادارة › وبتشجیع التجار الأجانب 
على الاقامة ني البلاد لتأمين الال الضروري للجيش وللادارة . 
وقد نبحم عن ذلك مشا کل جديدة » إذ أفسحت مصالح الأجانب 
الحدیث حملة آفکار سياسية جلدردة فقام ګحمد باي لإزالة الشکاوی 
المشروعة الصادرة عن الحماعات الأجنبية ولاجتذاب ا اأُصحاب 
الأفكار الدديدة > وليت جذور الولاء الحكم لدی جمیح فئات 
الشعب > إعلان إصلاح من عنده على غرار الاصلاح الركي › 
چ ميادئه 5 ( عهد الأمان » 2 ي ۱۸۷ . اوقل ب دا هذا 
٤ rT E‏ 
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الأحكام على قدر المصالح تز یلا ( (۹) ۴ مەي ف شرح 
القواعد الى عليها تنهض اأصلحة العامة : اول الحرية ء إذ ان 
الانسان لا يستطیع بلوغ الفلاح إلا إذا کانت الخررة و له 
وکال العدل سیاجا له ضصد العدوان و ثانا » الامان اتتام 1 وثالثا 4 
وهذا فن ف النقطة الثاذة > المساواة التامة بين المسلمين وغير 
المسلين آم الا انون ُ لان دلا احق إا ھر ملا لمع الناس 
وجب أيضاً أن یکول للأجانب حقوق التونسيهن » و أن مارسوا ا 
التجارية على أنواعهاء وأن کون مم حق انتما للك . وبعد ثلاث سنوات 
من ذلا ا ف ٠‏ »+ صدر «الةانون السياسى » » وهو وع 
من الدستور » فكان أول دستور يصدره بلد مسلم ي ال مر الحديث . 
ولیس من الواضح من کان وراء فکر ة الدستور تلاف ایکون 
ریتشارد وود » القنصل البر بطاني العام الذي تعر فنا امه ٤‏ ردء 
حياته في بلد آخر . دوالذي آوحی با ؟ لکن تونس > 

أخر ی » م تكن بعيدة عن إيطاليا E‏ کان في بلاط e‏ 
ناسیون إبطال لبون ٠‏ فصلا عن موطف اتسين هن انوا اة 
الفر نسية وقاموا يزيارة فرنسا . فليس من ا لصعب » إذن » تعيين 
اأصادر الي انبعثت عنها فكرة الدستور. إلا أن هذا الدستور كان › 
على کل ل ٠‏ وثيقة متحفغاة > تقبل عبدإ التمثيل » اكن في طاق 
حدود معينة ن ٠‏ الساطة التنفيذرة ف رک . نعم > قد 
لصت ضا عل آن بقہ الحاكم آنه ا يقوم باي عمل عالف 
ا و ول عن أفعاله أمام المجاس الأعلى ؛ لكن 
کان ا اأمرر ارتا أن بم هذا المجلس E‏ أو مو ظفین ععدل 
ثلث أعضائه O‏ يعن الباي فيه الثلئين ا في بادیء 
الأمر يار إلى د جدد ف فترات دور : 

ا « ا E‏ > وضغط انكلرا 
وفرنسا وتنافسهما > ورغبة الباي في الاحتفاظ بسلطته اللامقيدة . 


AY 


إلا أن هذه الحقبة تركت وراءها أثراً . فقد ساعدت على خلق وعى 
سیاسی جدید ي تونس ۰ وعلى إبراز فثة من رجال الدو لة المصلحين 
و ن قدار مم أن يلعبوا دوراً ضخماً في تجابهة 
NS‏ بعتر هم ی .٩۱۸۸۱‏ 
وقد ہلت هذه الفئة من معینین : الأول » مسجد الزيتونة » 
م رکز التعليم الاسلا٠ي‏ اليد حیث کان تار الاستاذ محمد عيده 
ملمو سا ؛ والثاني » المدرسة اللحديدة للعلوم العسكري ية الى أنشأها 
أحمد باي مدير ها الطلياني وأساتذتہا والفرنسيين والطليان» 
والي کان الشيخ محمد عیده نفسه أستاذاً للغة العردية والعلوم 
الدينية فيها "““. 

كان حرجي هاتين المدرستين مکانتهم : فكان هم نفوذ في 
الحيش › کا کان ھہ نفوذ كوزراء وكأساتذة رسميين . وکال خير 
الدين » امشرف الأول على المدرسة السكرية » زعيمهم المطاع . 
وهو من أصل مملوکي بدأ حیاته ي خحدمة الباي » . أصبح فيما 
بعد » وي فر ةت دققة ٭ رجا لوروا وا لکتاب سنعود 
إليه فيما بعد . 


AA 


اا 
جيل الأول (الطهاطاوي۔ خيرالبينالبستان) 


ف ٠‏ كانت قد نشأت نبة من الموظفين والضباط والأساتذة 
مین ادر گا إدراکاً حاداً أهمية إصلاح الامبر اطور دة واوا رن 
هذا اللاصلاح لن ر يم إلا بتبي بعض صيغ المجتمع الأوروبي على 
الأقل e‏ دولاء ي اسطنبول آنذاك » سوی بعض 
العرب . ديک أن تار لے انات الاصلاح العظمى والقوانين الي مت 
عنها کان قد عم جمیع أعاء الامراطورية > کا أنه كان 
دين الموظفين العثمانيين من هذه المدرسة الفكر ية نفر شغلوا مناصب 
في الولايات العربية وغيرها . ففي مصر › احتل بعض الناصب 
رجال على شي ء من الربية الفرنسية > منهم اسماعيل باشا الذي 
تسم العرش ي ۱1 . وي تونس » کان خير الدین > زعم دعاة 
اصلاح الشاب > آحذاً في احتلال مكانة مرموفة ي شون 
الدولة . أما طلاب مدارس الارساليات المسيحية في لبنان وسوريا »> 
e‏ بعد » N lL‏ 
تزال تعتبر دولة إسلامية . إلا أنه کان هم , بعض التأثير المباشر » 
في الحكومات المحلية والقنصليات الأجنبية › آنه 
قيض هم » ي ستينيات القرن التاسع عشر »أن يكتسبوا » بو صفهم 
اول صحفيي العام العرلي » قوة جديدة . كانت فكرة 
قد غرست جذورها بين جمیع هذه الفثات الي تعرضت بشکل 
أو آخحر لرياح التغير › فنمت هذه الفكرة ونحسدت › ٤‏ 
الستينيات » ني حركة فكرية انكبت» قبل كل شيء » على معابلحة 


۸۹ 


مشا کل الشرق الأدنى الحاصة . إلا آنا أثارت استطراداً »> مرة 
أخرى»المسائل العامة في التفکیر السياسى : ماهو الجتع الفاضل ؟ 
وما هي القاعدة الي جب أن یکن ع عملاية الاصلاح ا ن 
الملمكن استنباط هذه القاعدة من مبادىء الشريعة الاسلامية » أم أثه 

ا الالتجاء إلى تعاا م أوروبا الحديثة وسلوكها ؟ وهل 
هناك » بالواقعم › تناقض بين الاتين وأخحذت هذه الأسئلة 
ترز ي عقول بعض کتاب ذلك العصر الذين » وإن کانوا قد 
اا نوع ما حركة الاصلاح > إلا م کانواء بالوقت تسه »من 
انصار الراث الاسلامي الراغبين في أن يثبتوا أن الاصلاح الحديث 
اعا تجیزه تاا 2 الاسلام الاجتماعية 4 لا بل تستو جيه : 

تناول هذه المواضيع ي اسطنبول کاب کک من 
القرن التاسع عشر > أمثال صادق رفعت باشا . کنھا | تعالج 1 
معاللحة a‏ إلا على ید جيل فتي من الكتاب « ن مكازة 
مرموقة ف العقد السادس من ذلك القرن > أمثال ار > وضيا 
باشا » ونامق كمال » الذين اطلعوا على اد وز فا ووقفوا على 
أفكارها وأعجبوا بقو نما ورقيّها . غير آم م یکونوا بعد » علء 
قلو م من دعاة الحضارة الغردية . . نعم قد شعروا بانتمائهم ی 
مجتمع عثمالي يفم ا فثات غير تركية وغير مسلمة »> وود وا أن 
تلج الامبراطورية باب العام الحديث إلا آم کانوا بتحسسون ضا 
بالوطن الاسلامي المتاأصلة جذورهم فيه » ا خلقية الاسلام قدراً 
جما » فحاولوا > عفاهيم إسلامية » تبردر تبي الوٴسسات الغربية› 
معتبرين ذلك التبني عودة إل روح الاسلام الحقيقية » لا إدخال 
شيء جديد عليه . ما في ا السياسية » ا دقر اطیی 
النز عة > يعتقدون أن النظام البرلالي الحديث ليس سوى ا 
لنظام الشورى الذي كان قائماً ني ف الاسلام > وأنله الضماذة 
الوحيدة لاعحرية . وهذا ما أدى بهم إلى الاصطدام بالحكومة الي › 
على تادهم إصلاحا ا » انتقدوا طابعها الاوتقراطي . وقد وجدوا 


0 


ال للتعبير عن آفكار هم وانتقاداہم ي الصحف الركية الى أخذت 
تظهر ي الامبراطورية وي غربي وروبا معاً من * ks 1A٦‏ منتصف 
الستينيات أقدموا على خطوة اشد“ جر َة > وهي الق 2 بأول حاو اة 
لتنظيم حز ب سيا سي 4 ا 4 در عارة عضو م ن الاه ەر ۵ ة الجديورة 


في مصر » مصطفى فاضل باشا وعضوية ضياء باش اء ونامق کامل » 
حزب N‏ ا E‏ رکزه ی 
امحل رهد ia ° 1A۷!‏ سمح ا e‏ م" 
كان «الشباب العثمانيون» ليبر اليين ٠‏ لكنهم كانوا أيضاً مسلمين 
أتر اکا يحبون وطنهم وقد اعری تفکیر هم توتر خفي م یکن 
ليظهر جایاً إا لدی الخحیل الالاحق 4 وي القادرة » نشا فریق آلخحر 
على نهج من التفكير مماثل » امتزجت فيه الليبرالية الاسلامية 
العثمانية بشي ء ء آحر » إلا أن هذا الثىء الآخر كان هنا عحبة الوطن 
المصري 8 وکال أول کاب حال فکر: الأمة المصر رة وحاول شرحها 
وتبريرها » استناداً إلى اعتبارات إسلامية »> رفعت بدوي رافع 
الطهطاوي “١ )۱۸۷۳-٠۸٠١١(‏ . كان الطهطاوي من عائلة 
قديمة » توارثت العلوم الدينية »> وأقامت في مدينة طهطا في مصر 
العليا » فإذا بالظروف نخرجه من العام القديم لترجه ني العام الحديد . 
فقد أدت تدابير حمد علي» القاضية بالحجز على الالتزامات» إلى تجريد 
عائلته من ٹروتما » دون آن تتمکن ٣ن‏ سلبها ذوقها العلمي » فذهب 
الطلهطاوي الشاب ي ۷ أسوة aE‏ الأزهر للدراسة . 
وهناك تابع الدراسات المعروفة في المنهاج القديم > إلا آنه رعا 
استشف e‏ الأول هناك صورة العام . فالاستاذ الذي 
أثرِ فيه اشد التأثبر كان الشيسخ حسن العطار 4 أحد علماء العصر 
الكبار » وأحد المصريين الذين شرن تة خلت » زارو معهد 
بونابرت المصري وتعرفوا فيه ت کک من و أوروبا 
الحديدة . ولعل" الطهطاوي قد تعلم من أستاذه العطار شيئاً عنها › 


۹۱ 


إلا أن فضل أستاذه هذا عليه كان أعظم وأ وأوسع مدى . فهو الذي 
سعی بتعيینه إماماً لفرقة من فرق المحيش المصري الحديد » ثم إماماً 
او بعثة رأيسية أرسلها ا للدراسة في باريس . وقد ترك 
کل من هڏين الاختبارين ارق ف نفسه . فالخحیش ادد کان نواة 
مصر الحديدة . وقد بقي الطهطاو ي » طيلة عمره: معا بالفضائل 
العسكرية وعنجزات جنود محمد علي . لکن تأثیر باریس فيه کان 
بلغ . فالأعوام الحمسة > من ۱۸۲١‏ إلى 1۸۳١‏ > الي قضاها هناك 
کانت هم أعوام حياته و انه جاءها کإمام لا كطالب » فقد 
ألقى بنفسه ثي خض الدراسة حماس ونجاح . فا كتسب معرفة دقيقة 
باللغة الفرنسية وبمشا كل ترجمتها إلى العربية . وطالع کتبا ني الا 
القديعة والفلسفة الاغريقية واليثولوجيا و ا افيا والر ا 
والمنطق › a‏ الشء ر الفرنسي بما ي ذلك 
راسین » ورسائل الاورد تشسرفیلد إلى ابنه . وکان هم من هذا کله 
أنه تعرف إلى شىء من الفكر افرندي ئي القرن اثامن عشر باطلاع 
على فولتر e‏ و «العقد الاجتماعي ) اروسو وأهم موٴلفات 
وکو 

E‏ الهر نسي 1 رآ داتما ي تفکیره :وی 
التفكر اللصري بو اسطته . نعم ٠‏ تکن بعض أفکار هذا 
الرثيسية غريبة على من تربى على تراث الفكر السياسي الاسلامي 
کالقول أن الانسان حقق نفسه کہعضو ٤‏ امجترع « e‏ 
الصالح هو الذي يمن عليه مدا العدل » وبان غارة شى خير 
الملحكومين . أضف إلى ذلك أن نظرة روسو نفسها إلى المشترع » 
ذلك الانسان الذي يستنبط مهارته العقاية الث مراع الصالة والذي 
يستطيع التعبير عنها لرموز دينية بوسع عامة الشعب فھمها والاقرار 
بصحتها » لم محل من بعض التجانس مم أفكار الفلاسفة المسلمين 
حول طبيعة النبي ورسالته ووظيفته . لكن هناك أبضاً آفکاراً جدردة 
کن سی :ار ها ي كتابات الطهطاوي : كالقول بأن الشعب 
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۾ » بل يجب عليه » أن يشترك في عملية الحكم » وبأن من الواجب 
E‏ من أجل هذه الغارة وبان لرن حب أن تتغر بتر 
الظروف » وبأن ١ا‏ كان منها صالاً ني زمان أو مكان قد لا 
يصلح از مان أو مکان خر »> هذا فضالد عن فكرة الأمة الي لعله 
استقاها من مونتسكيو الذي ألح على أهمية الظروف المحغرافية 
ي تکوین ال راثم > مما يستلزم القول محقيقة الحماعة المحدودة 
جغرافياً »> أي المجتمع الناشىء عن العيش في مكان واحد » والذي 
ذهب أيضاً ى أن قيام الدول وامیارها حضعان لأسباب معينة 4 
وأن هذه الأسباب تكمن في « روح الأمة ١‏ » وأن ححبة الوطن ساس 
الفضائل السياسية . وي ذلاث قوله : «إن عبة الوطن توٴدي ی 
دماثة الاخلاق » "“ » والعكس بالعكس . ۾ تکن هذه الأفكار 
بالنسبة للطهطاوي جرد أفكار نظرية . إذ بينما تعرّف إليها نفرياً » 
أوحى إليه اختباره العملي في باريس بالوجه الذي بمكن لأمته أن 
تنتفع به منها . وقد التقى ببعض مستشرق ذلك العهد» کسلفستر_ دی 
ساسي ٠‏ الذي » بفضله ولا شك ٠‏ تنبه إلى اكتشافات علماء الآ ثار 
الضيرية ى لهت الارن لكر هذا العلم . وقد ملأت فكرة مصر 
القديعة ذهنه » فأضافت عنصراً هاماً إلى تفکر ه 

م برغب محمد علي في أن يتعرف طلابه إلى الحياة في فرنسا 
أكتر مما ينبغي . لكن الطهطاوي استطاع أن بقوم بمشاهدات دقيقة 
العام الحدیث معاً > ویقتبس معرفة واسعة عن الوسسات 
والعادات السائدة ي ذلك الملجتمع الأعظم والاکر ازدهاراً ي 
O a E‏ 
باریس بعنوان « حلص الابریز رر تلخیص باریز » › اشتهر شهرة 
واسعة » وترجم ى اة 2 الم ر كية . وهو بنطوي على عدة ملاحظات 
طر فة ا الفر نسي الحديث e‏ . على أن إعجاب 
الطهطاوي بفرنسا لم يكن إعجاباً أعمى . فهو يرى أن الفرنسيين 
« أقرب لابخل من الكرم » وان وا ال ی ا ل لامساء ) . 
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لكنه وجد فيهم الكثير مما بستحت الثناء : كالنظافة » وتربية الأولاد 
بعناية وعلى مدة طويلة > وحب العمل ورذل الكسل » وحب المعرفة 
(ف#م حبون دائماً معرفة أصل الى ء) “٠‏ والمروءة والانسانية. ھا وجد 
آن « من طباعهم حب التغییر والتبديل ي سائر الأمور الحارجية 
غير المهمة > وئبانم على آرائهم ني الأمور المهمة » م وفاوهم 
رالو عد »> وعدم الغدر » وقلة الحيانة » . 
عاد الطهطاوي إلى مصر › فعمل › لمدة « مرجم ي مدارس 

التخصصس اللحدردة . وي ٣٣‏ عين زا لمدرسة اللغات الحديدة 
وكلف بإعداد الطلاب لدحول المدارس المهنية وبتدریب الو ظفين 
والتراجمة . وكان ني الوقت نفسه يعمل مفتشاً للمدارس وفاحصاً › 
وعضواً ني لحان تربوية » ورئيساً لتحرير الحريدة الرسمية 
« الوقائع المصرية » . لكن عمله الأهم yT‏ ۸4۱ 
الى e‏ مک لار جمة عهدت إليه إدارته . وقد ضى هذا 
الكتب عدداً من الراجمة » تحت إشرافه ومراقبته . وي هذه 
الفرة › ا أن وا ن ترجمة » معظمها لكتب 
في الحغرافيا والتاريخ والعلوم العسكر ت اما ال مات الي اقترحها 

أو أشرف عايها » فكان عددها آکیر بکٹر . نها تواريخ اعام 
القدبم > وللقرون الوسطى › وللوك فر نسا . ومنها سيرة بطرس 
الكبير » وسيرة شارل الثاني عشر الاسوجي لفولتير > وتاريخ 
لار افون شار اشاي رور تون ر فعا نضا كات عن 
الفلاسفة الاغريق » وكتاب « تأملات في أسباب عظمة الرومان 
والعطاطهم » لمونتسكيو . وتدل هذه التنانمة على تجاه اهتماماته › 
کا تدل عا ا سیده بر جخة سير حياة العظيء من الحکام 
والقواد الذين قد قد تکون سیر م شبيهة لسر ا , مثلهم جدیراً 
بالاقتداء . 

غير أن اخحتيار مونتسكيو كان » ولا شلك» من فعل الطهطاوي نفسه . 

فهو يكشف »ذا الاختيار عن مدىاهتمامه» طيلة عمره » عسألة عظمة 
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الدول وامحطاطها وبالحل الذي كان يبتغيه هما : « فالفضيلة السياسية 
ني الحمهورية ٠»‏ حسب مونتسکیو > إا هي « حب الوطن “٠.۲‏ 
وقد وز ذا » إلا أن حبتهم لوطنهم شاا « بعض 
الشعور الديي 

. العطف الذي حظي به في عهده‎ n 
فخلفه يده‎ ٠ وکان ابنه ابرم باشا  فة اللختار قد مات قله‎ 
عباس . فأرسل الطهطاوي ي ۰ إل الل رطوم ليفتح مدرسة‎ 
فيها . وي السنة التالية أقفلت مدرسة اللغات الي کان قد رئسها‎ 
E من قبل. واعتبر الطهطاوي أن سنواته‎ 
ترجمة تلماك لفناون غو انیل الحاكم أد‎ ٤ نفي » صرفها‎ 
» ۱۸٥٤ إلى حول ني طالعه . فبعد أن خحلف سعيد عباساً في‎ 
لاطهطاوي بالعودة إلى مصر > حيث عين مجدداً رئيساً لمدرسة ألحق‎ 
بها مكتب للتر جمة . وعندما خلف إسماعيل سعيداً > بقي الطهطاوي‎ 
يت الذي خحطط لنظام الربية‎ E NSE 
الحديدة »> كما كان عضواً ي عدة لجان . وقد وجد » بالرغم من‎ 
ذلك » الوقت الكاي لتابعة عمله العلمي . فشجع مطبعة الحكومة في‎ 
ولاق على شر الروائحع العربية » عا فيها مقدمة اين خلدون › مما‎ 
يظهر أيضاً انجاه کک دات استمر ى آدارة الر جمة‎ 
الذي اصبحت مهمته الرئيسية ترجمة حموعة القوانين الفرنسية‎ 
حى وفاته »› > الردية‎ ۱۸۷١ إلى العربية . وأصدر » منذ‎ 
فيها عدداً من المقالات المبتكرة . ووضع أيضاً عدة مولفات‎ 

ى نطاق أوسع : المجلدان الأولان من الولف الذي كان ينوي 
I‏ > وكتاب في الربية عنوانه «المرشد 
الان للبنات والبنين » » وكتاب عا م عن الجتمع اللصري عنوانه 
» مناهج الألباب المصرية ي مناهج ا العصرية » . 
والكتاب الأخير هو الذي يعنينا بنوع حاص › لاه يشتمل على 
أل شرح لافکار الطهطاوي عن الطري تى الي ينبغي لمصر أن تسير 
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فيها . كان هذا الكتاب » من حيث الشكل ٠‏ دراسة عن النشاط 
الألصري الاقتصادي (المنافع العمومية ) : ما هي > کف اکتسبتها 
مصر ني الماضى » وكيف فقدا فيما بعد » وكيف ممكنها أن 
تستعیدها ؟ إلا أنه كان»من حيث المحوهر › أكثر من هذا بالرغم 
من أن الطهطاوي قد وضع هذا الكتاب » ككل الكتب الي ألفها 
ي هذه الفعرة › لتثقيف الطلاب ي المدارس الحديدة عن طريق 
المطالعة » أي بأسلوب خطابي تقليدي » تتخلله استطر ادات وحكايات 
طويلة لإثبات النقاط الواردة فيه . فمنه نستطيع أن نستخلص 
زظرية الطهطاوي ني السياسة » وني طبيعة مصر ومصيرها . وهي 
نظرية جديرة بالاهتمام » لأا توضح »› بدقة › الأفكار الشائعة 
بين الفئة الحديدة الحا هة ي مصر والى على اساسها اجريت‌الاصلاحات 
غه اساعل :: ۰ 

م تكن أفكار الطهطاوي ي المجتمع وني الدولة جرد عرض 
جديد للنظرة التقليدية » ولا تجرد انعكا س للأفكار الي تلقنها ي 
باریس . ومع انه يبع اجمالا > في إخحراج هذه الأفكار ٠‏ الطريقة 
التقليدية » مستشهداً ي إثبات كل مسألة بالنبي والصحابة » وينظر 
إلى السلطة السياسية نظرة التفكير الاسلامى التقليدي إليها » فقد 

توسع ي بعض النواحي توسعاً جديداً وهاماً . 

۰» من مشاهد ي باريس‎ GS 
فكرة ليبراليي القرن التاسع عشر » بل كانت الفكرة الاسلامية‎ 
الأثورة . فللحاکم ا التنفيذية المطلقة » إلا أن ممارسته إباها‎ 
بجحب أن عد منها احترامه للشريعة ولحراسها . أما الفكرة القائلة‎ 
8 » بن الحکم يجب أن بکون في يد «الشعب ۲ » فلم تكن‎ 
قراءاته واختباراته ي باریس > غائبة عن ذهنه . لقد شاهد ثورة‎ 
ووصفها وصفاً مطولا ي کتابه عن باریس . غير أن الفكرة‎ > A۳۹ 
کانت » ي نظره » لا تتلاءم مع مشا کل مصر. فقد کان بحکم بلاده‎ 
أوتقراطي مسلم . ولم يکن من أمل » والحالة هذه » ني أي إصلاح‎ 
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فعال إل بان يستخدم الاوتقراطي سلطته هما بحب . تم لته 
O I O‏ 
ما بترتب على أخلاق الحاكم ونوايا ه من نتائج . کان حمل کٹیرا 
من عرفان الحمي| ل محمد علي الذي ُرسله لی باریس وتتبع أعماله» 
بعد عودته منها » باهتمام شخصي گر کا کان شد الاعات 
الرجل الذي حررمصر من قبضة المماليك وقادها ي طريق التقدم ٠‏ 

به بالمقدوني الثاني »> إِذ کان حمد علي نفسه يشعر بالشیه د اينه وین 
> کا کان يقرأ حياته بلذة"› . 

وكتب الطهطاوي فيما بعد عن e‏ بتعادر الممالقة 
التقايدية ا > إلا آنه کان فيها على شىء من التحفظ . 
موقفه من عباس فکان غير ودي رطبيعة ل . وقد لا 2 
جرد جمال لغة «فنلون » أو طرافة قصته » د هو ما حمله على صرف 
أعوام منفاه في ترجمة «تلماك » . فالكتاب الذي وضعه فنلون 
لتقيف تلميذه الدوق دى بورغون تثقيفاً حلغياً » ينطوي على نقد 
[طعيان لويس الرابع عشر الحامح » وعلى درس خلقي للاوتقراطيين 
حكن بسهولة تطبيةه على عباس. کما کان تذ کیره رسعادة مصر وجماطا 
ey‏ يستهوي > بطبيعة الحال » من 
کان حمل او المحمة الي كان حملها الطهطاوي لمصر › لكنه 
کال م ن شانه آیضاً تذ کیر عباس با کانت عایه مصري عهد سلفه » 
« هذه ال رض الدصبة» الشبيهة نة عذبة تسقيها أقنية لا تەی 
هذه المدن النرفة ... هذه الأراضي الى كان يكسوها كل سنة 
وبدون انقطاع حصاد مذهب. هذه الحقول الليئة قطعاناً . . . هوّلاء 
الرعيان الذين كانت جميع أصداء الأمكنة المجاورة تردد الأنغام العذبة 
e o‏ . .سعيك . . . هو الشعب الذي وده ملاك حکیم !.. 
أحہوا شعوبکم کأولاد کم . إن الملوك ا لاەم سوی أن برهبهم 
الئاس ٠‏ فيستعبدون رعایادم لعلها أکر حضوعاً . إا هم 
وباء الحنس البشري » يرهبهم الناس ولا ريب » إلا ام 
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یکر هونم وقتو م 7 

وقد جد ي تحذيره » حى الحكام الصالحين »من اختيار المستشارين 
الفاسدين والممالقين الذين لا يتورعون عن الحيانة > ومن حجب الثقة 
عن « الحكماء والأفاضل الذين إنما بفضيلتهم يرهبون » " › 
صدى لوامرة شخصية رعا كانت السبب ني نفي الطهطاوي . 
ومن جهة أخرى › کان لا بد لنصائح « فٽلون » ي طريقة الحكم 
أن تبدو لاطهطاوي قابلة لاتطبيتق على مصر ني أبامه : فالحكام بحب 
أن يكونوا على معرفة تامة ومباشرة ببلادهم > وأن يشجعوا 
التجارة والزراعة › وأن يعنوا العناية اللازمة بالتربية › وأن ينتجوا 
المعدات الضرورية للدفاع » وفوق كل ذلك › أن بحنرموا مبادىء 
الأغتدال.والعدل ١‏ , 

لقد قبل الطهطاوي بسلطة الحاكم > لكنه ألح أيضاً على الحدّ 
الذي تضعه هما القواعد اللحلقية . ولكي يشرح الفكرة الاسلامية 
القائلة بأن الشريعة هي فوق الحاكم » يلجا إلى تفريق مونتسكيو بين 
« السلطات الثلاث » “١‏ . ومما لا شلك فيه آن ما شاهده ي 
فرنسا قد عزز لديه فكرة فرض القيود على سلطة العاهل المطلقة . 
فهو » إذ يكتب عن ثورة ۱۸۳١‏ » يعرف تعريفاً واضحاً الملكية 
المقيدة والحمهوردة . عير آنه ي کتاب « مناهج الألباب 1 
يستمد البرهان على وجوب الحد من ممارسة السلطة من الفكرة 
التقايدية القائلة بانقسام المجتمع إلى «مراتب » أو «طبقات » › 
لکل منها وظيفة معينة ووضع حقوتي خاص . فهو بيز › وفقاً لبدأً 
ثابت منذ القدم »> ين اربع طبقات : الحاكم > ورجال الدين 
والشرع > والحنود »> واهل الانتاج الاقتصادي") . وهو 
يعير أهمية خاصة للطبقة الثانية ولدورها ني الدولة » فيقول إن 
على الحاكم أن بحرم ويكرم العلماء وأن يعتبرهم معاونين له ي 
مهمة الحكم. اعتاد الفقهاء المسلمون على ترديدها وهذه نغمة. فار با 
کان ها عنده » کما کان عندهم » رنین «قومي ». فقد کان ا لحکم › 
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ني عهد ايام علي والممالياف والعثمانيين » في يد الأ راك والش رکس ٠‏ 
4 كانت هيئة العلماء امو سسة الوجية الي تيح ما الأهالي ني 
ارا الفغلن ي سير الروت العام اواد ا 
تلاك الحقبة عينها > فثة جديدة من المقفين > أل الطهطاوي هذا 
الأمر ن لاعفا ا على مفهوم « العلماء » معى جديداً » 
ينغي کو م جرد حراس لتقليد قائم وات د اة هم نة ا 
في علم الشرع ومن باع المذهب الشافعي »إلا آنه رأى من الضروري 
أن تتکیف الشردعة وفقاً للةأروف الحديدة معتبر ا ذلك التكيف 
أمراً مشروعاً . نعم » لقد كان باب الاجتهاد مفلا > حسب القول 
لمأثور › ولم بحاول فتحه إلا جيل لاحق ؛ غير أن الطهطاوي كان 
أول من خحطا خطوة بي هذا السبيل ٠‏ موٴكداً أن لا فرق كير 
بين مبادیء الشرع الاسلامی ومبادیء « القانون الطبيعي ( التي ترتکز 
الها قران اوور اة . وهذا يتضمن القول بإمكان تفسير 
الشربعة الاسلامية تفسيراً يتفق مع حاجات العصر . وقد اقرح 
بالفعل مبداأً بعكن اعتماده لتبر لتبرير ذلك » وهو إنه جوز 
e‏ من م ذهب شرعي ع 
مذهيه ٠“‏ . وقد اعتمد هذا الممدأً کتاب لاحقون لانشاء نظام 
OS LS‏ 
بستنتج الطهطاوي من واجب العلماء ي تفسير الشريعة على ضوء 
الحاجات الحديثة أن عايهم أن يتعرفوا إلى العام الحديث > وبالتالي أن 
يدرسوا العلو م الي ولدها العقل البشمري . وهو يستشهد بسيرة أحد 
الشاييخ e‏ دراسة الفاسفة والعلوم العقلية بقيت حية 
في العام الاسلامي حى فترة قصيرة حلت ٠١١‏ . لکنھا توارت 
الان ٠‏ وم يقبل الأزهر في العصر الحاضر بالعلوم الحديدة الي هي 
صرورية لير المجتمع . ويحرج من هذا إلى القول بان ەن واجب 
العلماء اليوم أن بتصا لوا مع العلوم اللحديدة » وبأن من الواجب أيضاً 
أن يكون للمختصين في هذه العلوم ما لعلماء الشرع من مكانة 


۹۹ 


اجتماعية » وبأن على الحاكم أن يستشير ويكرم الأطباء والمهندسين 
وجہیع من امتلکوا ناصية العلوم النافعة للدولة (7) . وبتعبير 
آحر » لقد بعث من جديد الفكرة التقليدية القائلة بشراكة الحاكم 
والعلماء » وفسر كلمة «العلماء » على ضوء ما قصده سان سيمون 
د «رهبنة العلماء » . 

لكن وراء الحكام والعلماء جميعاً شي ء آخر ٠‏ دو الأمة بأسرها . 
كان الطهطاوي وغيره من المغكرين الملسلمين بميزون عييزا ا 
بين وظيفة الحكم ووظيفة الطاعة . فلحا كم هو ممثل الله »> وهو 
مسوول مامه فط ولیس له من دون الله دان سوی ضمير 
ما رعایاه فعلیهم واجب الطاعة المطلقةله". لكنه کان يرى» ارغ 
من هذا التمييز الحاد بين الحاكم والمحكومين > أن الفريقين 
يرتبطان ٠‏ بعضهما ببعض ٠‏ ارتباطاً وثيقاً بالواجبات والحقوق 
فو اجب الک ان يطيع لکن واجب الحاكم أن ڪحاول 
اوا صن ر الي تفر ضها عايه ا الک 
م شأنه أن حمل الجا كم على الصا لحات »> وكذلك أيضاً حوفف 
الرأي 7 الذي يلعب ني العام الحديث دور فالا في حياة 
الدولة . تمد کان الحکم ف الماضي نشاطاً سرياً بوم به الجا کم › أا 

فی العهد الحديث + فيجب آ0 يقوم على « علاقات حسنة بين الحکام 
والمحكومين » " . وعلى الموظفين أن يتشقفوا كما ينبغي . 
فحى شيخ القرية بجحب أن یکون مقا ا ¢ کا أن على المواطن 
العادي > الذي لا يعمل مباشرة ثي خدمة الدولة ¿ أن يفهم قوانينها 
وأن يعرف حقوقه وواجباته . 

عندما يلح الطهطاوي على واجب العلماء ي أن يتثقفوا ثقافة 
حديثة + وعلى واجب المواطنين ي أن بتثقفوا ثقافة سياسية »› فإعا 
يفعل ذلك تعبيراً عن اعتقاده أن طبيعة المجتمع ووظيفة الحكم 
مختلفان الآن عما كانا عليه ي الماضي . كان e‏ أن يقبل مبدئياً 
بالنظر ة الاسلامية إلى الاستقرار السياسي ووظيفة الحكومة ني تنظيم 
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عتافی المليقات الاجتماعية وإبماتها ضصمن حدود ال اشر عة ¢ لو م 
تلمع ي ذهنه فكرة جديدة ¿ هھ ی فکرة التغبر ٠‏ کا للحياة 
الاجتماعية . وفكرة الحكم > وسات ذمرورية للتةير . فهو يذ كر» 
في کتابه عن باريس + إخدى النواحي الخريبة من العجع الغرنسي ٠‏ 
وھی الر عة ف السير بعد مما سار الأجداد يول : «وکل صاحب 
فن من الفنون حب أن يبتع ف فنه 2 ل سبق له أو کل ما 
ابتدعه غير ه » "" . كذلك يقوم کتاب ( « المنادج » على القول 
بان لامجتمع غايتين : العمل بمشيئة الله ٠‏ و حقیق ا فادية في هذا 
العام . م يكن هذا القول ء بحد ذاته » جديداً . إنما الحديد فيه 
هو المعى الذي يفهم اللهطاوي به الرفادية . فايس ١٠ن‏ فرق › 
ي نغاره > بين الرفادية وبين التقدم کا فهمته أوروبا القترن التا 
عشر . ودو یری أن للتقدم هذا اسان : الأول مذیب 
الحلق عا لى الفضائل الدينية والانسانية : والثانى » النشاط الاقتصادي الذي 
يودي إلى المروة وتحسين الأوضاع وإ عة الشعب بكامله ٠"‏ . 
ويعى الطهطاوي › ني كتاب «المناهج » » ابالأساس الثاني بنوع 
ل عن مصر » برهي ي حديثه عن التغير 
ادي إلى ا تددم ي : الزراعة ٠‏ قبل کل ي ء . کان بعلم ان 
طبيعة الياة الاقتشادنة ف دور ٠:‏ وبالتالي حالة لير العام فيها »› 
تتو ق ڪ عة الحكم : فحکام مر اأصالحون کانوا دوماً 
ېتسول بالری . وه و اي و صف مفصل أسياسة محمد علي ٠‏ 
3 حال e‏ کات أورولي إمکانات مصر الاقتصادية 
العظيمة ١‏ بلة لأن تستثمر كاي وي وقت قصير " . 
ومن ميزات تفكيره إلحاحه على أن التروة الوطنية إا هي 
نتاج الفضيلة »> إذ عندما كانت الفضائل الاجتماعية قوية كانت مصر 
مز دهرة . وأما مفتاح الفضيلة فهو الربية . لقد صرف معظم حياته 
معلماً ومنظماً للمدارس » لذالك رأى بوضوح ما ينبغي أن ا 
وقد سط أفکاره هذه ي كتابه عن الربية»حيث بقول إن التعايم 
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يجب أن يكون متصلا“ بطبيعة المجتمع ومشاكله » وأن يستهدف 
تغذية قلوب الصغار بالمشاعر والبادىء الشائعة في بلدهم T9‏ 
وان التعليم الابتدائى يجب أن يكون واحداً و الجميع ؛ 
وأن یکون التعا. يم الثانوي على مستوى رفیح > وأن يشجع الطلاب 
عليه › a‏ البنات كالصبيان» وعلى قد م المساواة . وهو ي هذا 
القول » يعكس الاهتمامات والانجاهات ا الي تيز بها عصر 
الحديوي اسماعيل . لقد وضع هذا الكتاب بأمر من وزارة التربية 
ا طلبتا مته آن بحتب شيا بصلح لتعليم الصبيان والبنات على حد 
. وكان الطهطاوي بعتةد أن تعليم البنات ضروري لتحقيق للاثة 

اف : الزواج المتجانس »> وتردية ة الأولاد تر ية صالحة » وكين 
المرأة من تعاطي العمل اسوة بالرجل > کل ي نطاق موهلاته › 
و جنيب النساء فراغ حياة النميمة في الحرم . ويبدو أن الطهطاوي )۾ 
يدع إلى خروج النساء من اللحدر والاشتراك ني الحياة العامة » مع أنه 
خصص فصلا ذا مغری عن الجا مات e‏ 
لکنه کان يرغب ني أن يعاملن معاملة أحسن ضمن العائلة . 
تعدا د الزوجات > فھو لا یعتبره توا غير آنه يقيده القرل إن 
الاسلا م م سمح به إلا شرط أن يعدل الزوج بين زوجاته . وقد أخحذ 
كتاب لاحقون هذه الفكرة وقلبوها إلى نحربم عملي للازواج باکر 
من امر َ۶ . 

ويرى الطهطاوي أن غاية الربية تكوين الشخصية لا عرد 
حشد عقل الطالب بكمية من المعارف > وآنہا جب أن تحمل التلاميذ 
على تقد٫ر‏ أهمية الصحة الحسدرة ¢ والعائلة وواجماما > والصداقة ¢ 
وفوق کل ذلك » حب الوطن الذي هو الدافع الأ كبر لاناس على 
محاولة بناء مجتمعم متمدن . ويكرر الطهطاوي كلمات «الوطن » 
و « حب الوطن » ي «مناهج الألباب » وني كتابه في الربية . 
وهو يعدد حقوق المواطنين » وعلى رأسها الحرية » إذ من شأن الحرية 
وحدها أن تخلق مجتمعاً حقيقياً وحباً لاوطن قوباً"""٠.‏ ويبدو أن الطهطاوي 
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أحياناً > عندما بستعمل هذه العبارة > كأنه يستعملها ني معرض بحث 
عام عن حقوق أي محجتمع من المجتمعات وواجباته . فیصبح معی 
حب الوطن لديه» أحياناً» عى العصبية في عقيدة ابن خلدون » أي 
شعور التضامن الذي يجمع بين أبناء المجتمع الواحد ويشكل أساس القوة 
الاجتماعية . غير آنه بستعملها › أحياناً أخرى › ععی 0 وجدید» 
فيلح › ي ضو ئه › لا على واجب ااواطن السلبي في الحضوع لالسلطة › 
بل على دوره الاجابي ي بناء جتمع متمدن حقاء ولا على الواجبات 
المتبادلة بين أبناء الأمة الاسلامية وحدهم » بل أيضاً على الواجبات 
المتبادلة بين الذين يعيشون ٤‏ البلد الواحد . وهكذا یتخذ لدیه حب 
الوطن معى خاصاً دو الوطنية الاقليمية بالعنى الحديث ٠‏ ويصبح 
الوطن لام قطب تالك الواجبات الي تجمع . في نظر الفقهاء › 
ما بين أعضاء الأمة » وحور ذلك الشعور الطبيعي الذي اعتبره 
ابن خلدون العنصر الموحد بين الناس الذين تربطهم روابط الدم . 

ویمکن «لاحظة الانتقال إلى هذا النوع من التفكير ي «تقطع من 
« منادج الالباب » » حجيت بتحدث الطهطاوي عن الاخحوة في الدين› 
فير وي الحدیث : « المسلم أخ للمسلم 4“ م بضیمت 1 

) اومن 3 وهن 2 فجميم ما حب على اومن لأ حيه 

المومن حب على اء ضاء الوطن ي حقوقف بعضهم على بعض لا بينهم 
من الاخوة الوطنية فضلا عن الاخوة الدينية. فيجب أدباً أن معهم 
وطن واحد التعاون على تحسين الوطن وتكميل نظامه فيما خم " 
شرف الوطن وإعظامه وغنائه وثروته » ٩"۷‏ . 

ما هي دذه الحماعة الطبيعية > هذا الوطن الذي يشير إليه 
الطهطاوي ؟ إته الوطن المصري » لا الوطن العربي . نعم » إن ظلَ 
فكرة العروبة » لا زال يلوح في ذهنه » لكن ذلك لم يكن إلا من 
رواسب تفكيره القديم لا الحديد . فهو يثي على الدور الذي لعبه 
المرب ي تاريخ الاسلام ويداذع عنه ٠‏ » غير أنه يرمي »› 
عندما يتحدث عن حب الوطن » لا إلى ذلك الشعور المشترك بين 
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جمیع الناطقين بالضاد » بل إلى الشعور المشترك بين القاطنين 
E‏ > لکنها شي ء 
ر ا2ا ارفا . فمصر الحديثة هي الحفيدة الشرعية لأرض 

الفراعنة . كانت عيلته تزخر بأجاد مصر القدية الى رآها › لامرة 
الأولى » بضرب من المفارقة » خلال إقامته في فرنسا » حى اه 
کتب قصائد ي مدح الفراعنة . ومن ميزات أسلوب تفكبره أنه »› 
عندما يكتب مثا عن رذيلة الكسل » يبدأ بالاستشهاد بالحديث 
وبتنصوص إسلامية اخزئ م بنصرف إلى التحدث عن كيفية 
تصوير الكسالى ني الفن المصري القدم “"“ . وكانت مصر القديعة 
له مدعاة للاعتراز . فهي نجع بين عنصري التمدن الأساسيين 1 
الحلقية الاجتماعية والازدهار الاقتصادي , وھا کانت عليه 
مصر القديمة ني الماضي › بعکن صر الحديثة أن تستعیده اليوم . 
١‏ لأن بنية أجسام أهل هذه الأزمان دي عين بنية أهل الزمان الذي 
مضى وفات والقرائح واحدة » '" . 

لكن إذا صح ذلك »› فكيف نفسر فقدان مصر للفضيلة 
وللازدهار اللذين a‏ عايهما ي الأزمان القديمة ؟ ني هذا 
يذهب الطهطاوي إلى أن علة ذلك إنما هو حدث تاريخي عرضي : 
الحكم ااج حکم المماليك ني القرون الوسطي المتأخحرة › 
> بعد انتعاش قصير في عهد السلاطين العثمانيين الأول حکم 

مراكسة الفاسد الطويل الأمد . وکان » في قوله هذا ۰ عا یردد 
صدی يانات «ونابرت ويرم ٤ e‏ التفكير تبتاه ي ما رعد 
کتاب مصر االاحقون . وقد هذا النهج > إجمالا > في آلحر 
الأمر » على الأسرة الحا كمة الى كان الملهطاوي من خدامها . 

درا من موٴلفات توا الأخيرة مجلدين ي تاریخ مصر 
نوى أن يكونا المجلدين الأولين من سلسلة كاملة أرادها أن تکون 
مساهمة ٤‏ الردية ا وملخصاً 1 ينبغي امصري الحديث أن يلم 
به من أمر وطنه . وقد آنجزها ابنه بعد وفاته . في هذين المجلدين 
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يعطي الطهطاوي فكرة ة عن امتزاج العناصر في تفكيره . فبينما برو 
المجلد الأول تاریخ مصر القدعمة > استناداً إلى مصادر ا 
حديثة ٠‏ يسرد لني حياة النبى > استناداً إلى مصادر إسلامية 
تقليدية » استخدم‌ها بذ كاء وء من الروح النقدية . ورش 
الطهطاوي التاريسخ »> وفقاً لاطريقة الغربية الحديثة » إلى قسمين 
رئيسيين : قديم وحديث . إا م يكن اللحط الفاصل بينهما › بالنسبة 
إليه كسام > سقو ط الامبراطورية الرومانية ْ ا ظهور الاسلام . 
و دو بعتبر E‏ الحدث أهم أحداث التاريسخ : على آنه يعتقد »› برغم 
ذلك » أن تاریخ ما قبل الاسلام جدر a‏ . فمصر جزء من 
الأمة الاسلامية » لكنها كانت قبا“ > العصور القديمة و ا 


معاً » أمة منفصاة » تشكل موضوعاً مستقلا لتفكير التار يي . 
وهي : ¿ عا SS‏ سبيل الحصر » إذ 
ان جح من بخرشون ي صر ج زء من الحماعة الوطنية . وهنا ضا 
نری کیف ياي الاستنتاج E‏ > ينما تبقی طإر رة التفكير تقليدية : 
فهو مدا e‏ الاسلامي لانصاری والیهود ) ا حمية » 
(أهل الذمة ) > م ع عن الموقف الأ كر تساها مهم > وقول 
بوجوب منحهم الحرية الدينية الكاملة ويجواز معاشرة المسلمين 
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كانت وطنية الطهطاوي شعوراً شخصياً حاراً > لا جرد استنتاج 
من مبادىء الفلسفة السياسية . فهو يعتز بعظمة مصر الغابرة و وم 
بمستقبلها . وقد كتب عدداً من القصاتد الو طنية > مدح فيها الاش 
الحا كمة . إلا أنه كان مدحاً ممزوجاً بمدح مصر القديمة وايش 
المصري . ويقال أرضاً »> وهذا له مغزاه > إنه ترجم المرسيلياز . 
نهو اذ کان یستعمل کلمة وطن » کان لا شات بستعملها کرادف 

کلمة « الوطن » الفرنسية ؛ غير أن «وطن » الثورة الفرنسية 
ن الأمة المتكبرة الى تعيدنفسها» أمة الأندير لر جيات: اة > 
بل المت حادم الانسائية . وهو يعتقد أن مصر الديثة موهلة 
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هي أيضاً لان حدم شيا أوسع منها › أي العلوم الحديثة الي کانت 
آخذة ي خلق عهد جديد وي تغيير حياة شعوب الشرق . 

عاش الطهطاوي وعمل في فرة انتقالية سعيدة من التاريخ 
حف فيها التوتر بين المسيحية والاسلام » ولم يكن قد حل 
التو تر السياہ ی الحديد بين الشرق والغرب . کان يقيم في فرنسا 
بان احتلال لائر فکتب عن هذا اخدت فی کتابه عن باریس . 
غير آنه لم یعتقد أن هناك معنى للقول بأن أوروبا خطر سياسى 
ذلك أن فرنسا وأوروبا م تسعيا ي ذزظر ه »> وراء القوة السا 
والتوسع > بل وراء العلم والتقدم المادي . کان عهده عهد اخحراعات 
عظيمة » فكتب عنها بإعجاب : قناة السويس > ومشروع قناة 
الباناما » والحط الحديدي القاري ٤‏ آم رکا . ويبدو أن تطور 
المواصلات أدهشه حقاً » فخص" القطار البخاري بقصيدة مرح 
عامرة ‏ . كان يعتقد أن هذه المبتكرات إنما تسجل بدء و 
سيستمر ويودي » ني آخر الأمر »> إلى التقاء الشعوب بعضها 
ببعض وإلى العيش معا بسلام . لذلك توجب على مصر أن تتبى 
العلوم الحديثة والمبتكرات النبثقة عنها > دون أن تخشى من ذلك 
خحطرا على دینها . إذ كانت العلوم المنتشرة في أوروبا حديثاً علوماً 
إسلامية في الماضى اش ا أوروبا عن العرب . فإذا ما استعادما 
مصر ار واوا . وأفضل سبيل إلى ذلك هو تسهيل 
التعاطي مع الأجانب وحسن معاملتهم . فيجب أن يشجعوا على 
ا وعلى تعليم المصربين ما باستطاعتهم تعليمهم 
ياه . ویلجاً الطهطاوي > مرة أخرى » إلى التشبه بعصر القدعة 
فيقول : ألم يشجع بسامتيك الأول الاغريق على الاقامة في مصر 
ویعاملهم کا لو کانوا مصریین (* ؟ . ثم بخلص من ذلك ال انه یری 
في محمد علي وخلفائه e‏ الشرعيين لافراعنة في محاولتهم إحياء 
أجاد و الميادىء نفسها » وذلك عنحهم اللساواة للجميع › 
الرعايا منهم والأجانب . 
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غير أله علينا أن نند كر أن اللمدنية أساسين اتن لا اساسا واحداء 
وأن الفضيلة الحلقية هي أهم س الرفاهية 0 . فهذه ليست › 
على المدى الطويل > سوى نمرة للفضائل . قلنا إن و 
لاطهطاوي حطر سياسياً > لکنه کان يشعر بأنا حطر خلقي : 
کک يعتقدون إلا بالعقل البشري . نعم > يشتمل دور م 
على مبدأ العدل » إلا أن هذا المبداً بحتلف كثيراً عن أحكام 
الشر عة الاهية e‏ 2 مسیحیول بالاسے فقط فقط » أما دینهم يقي 
فهو شيء محتلف e‏ ذلك . وي هذا يقول : «إن 
الفرنساوية من الفرق الي تعتبر التحسين والتقبيح من شأن العقل . 
وأقول هنا إْٗ نہم ینکرون خوارق E‏ أنه لا کن 
تخلف الأمور ال الطبيعية أصلا » وأن الأديان إنما جاءت لتدل الانسان 
oc‏ 
في الآداب والظرافة تسد مسد الأديان . . . وأن عقول حکامهم . 
٣ن‏ عقول الأنبياء ¢ ۷ . 

نت نظرة الفكر الأورولي الو ضعية هذه > ھی الاتجاه الذي 

سيعى به الحيل اللاحق من الكتاب عناية خحاصة › ویعمل على اثبات 
عدم منافاته لمبادیء الاسلام إذا ما فهمت فهماً صحيحاً. اما الطهطاوي 
فكان لا يزال مشدوداً بجذوره إلى المعتقدات الموروثة › 
بو ضوح سوى التناقض بين الاثنين » لا إمكانية التوفيق بينهما 

تنطوي كتابات الطهطاوي على أفكار جديدة اصبحت مألوفة 
فيما بعد ني الفكر المربي والاسلامي : كالقول بأن هناك » داخل 
الأمة الحامعة » جماعات قومية تنادي بولاء أبنائها ها » وبأن الغرض 
من الحكم رفاهية البشر في هذا العام وي الآخحرة على حد سواء › 
وين الرفاهية الانسانية سح دإنشاء المدنية الي هي الغابة الزمنية 
النهائية ية للحكم › و أوروبا الحديثة > وخحصوصاً فرنسا » 
هي مثال التمدن › وبأن سر تقدم وروا وعظمتها یکمن ني تعاطي 
العلوم العقلية » وبأن المسلمين أنفسهم الذين تعاطوا العلوم العقلية 
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٤‏ الماضي قد أهملوها فتخلفوا عن رکب التقدم سبب سيطارة 
الأتراك والماليك › وبأن المسلمين قادرون » بل ملزمون بدخول 
تيار الممدنية الحديثة» وذلك تبي العلوم الأوروبية ونمارها . ولقد 
أصبحت جمیع هذه الأفكار من المسلمات لدى المغكرين اللاحقين ؛ 
غير أن يعض هولاء فقط تنيهوا إلى ما تنطوي عليه مر ن مشاکل 
قد لا یکون حلھا مستحیلا لا » وإنما هي محاجة إلى المعابحة على الأقل . 
فکیف التوفيق مثلاٌ لین م ت ډه الوحی الى وبين ما يدعيه العقل 
البشري من اذه هو الطر بت الوحيدة الصالحة ار ؟ أو دين الشر عة 
وبين مجموعة القوانين الحديئة المستمدة من مبادىء ختلفة كل الاختلاف 
عنها ؟ أو بين الفكرة القائلة بأن السيادة للشريعة وبين ادعاء 
الحكومات بأما صاحبة السيادة وبأن ها الحق ني التقرير الحر على 
ضوء الاستنساب والحر العام ؟ أو بين الولاء للجماعة الدينية والولاء 
للأمة ؟ 
لقد أثار إحدى هذه المسائل » على الأقل > مفکر آخحر من 

معاصري E‏ الطهطاوي على كتابه ي هذا ا 
وهي مسألة الشريعة الإهية ولشريعة البشرية. لم تكن هذه المسألة 
غائبة عن ذهن الطهطاوي > إلا أا لم تكن عور اهتمامه . فالشريعة 
کانتا فی :نظره ٭ ها كانت ى نظر المفكرين المسلمن ي القرون 
الوسطى المتأخرة > عامل سلبياً مقيداً » يضع الحدود الي من ضمنها 
بحب على الحا کم أن يعمل » لا المبادىء الي عقتضاها حب أن 
يعمل . ولم و محمد علي وإسماعيل هذه الحدود إذ كانا 
من طراز الأو تقراطيين الطيبين الذين أله مهم الفكر الاسلامی . ثم انهما 
لم يثيرا مشا كل جديدة » إذحرصا عدم إصدار بیانات جديدة 
الي من ا أن تتعارض ت مہادیء الث مريعة٠‏ بل | کتفيا› 

ي الغالب » من الاصلاح والتجديد بما يقع في داأرة الحياة الاقتصادية 
i‏ الي ۾ تتصد ها الشريعة إلا قليلا » كما تحاشيا التعرخ 
لوسسات المجتمع الأساسية أو لمسائل الأحوال الشخصية › وهو 1 
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تتناو له الشردعة بإسهاب . وفضاا عن ذلك » فقد حكما دولة 
كانت فيها السلطة الفعلية »> من مدة طويلة » في يد زمرة عسكرية 
عجز العلماء عن أن ولوا yT‏ 
أرادوا ذلك : ولم يكن › بالواقع › ٥ن‏ داع لإثارة مسألة التوافق 
ن ا ات ون ار . غير أن هذه السا لة كانت مطروحة 
فعلا ي أراضى الامبراطورية الرئيسية وبعض الناطق التابعة ها . 
إذ ان « التنظيمات » م ترم إلى تغيير نظام الامبراطورية اممکرق 
والاداري فحسب »> بل رمت أيضاً إلى إقامتها على اسان شرعي 
وخلقى جديد . لذلك اصطدمت مقاومة عنيدة من قبل الان 
و قبل أولئك الذين رأوا فيها خحطراً على احتكارهم 
للجهاز الشرعي وعلى نقوذهم السياسي والاجتماعي . لذللك كان عور 
اهام المدافعين عن « التنظيمات » مسألة شرعیتها . فکان 
أن يشبتوا أن الاصلاحات لم تتعارض والشريعة » لا بل ان الشريعة 
توجبها حقاً . لقد جرى هذا الصراع ني اسطنبول باللغة النركية » 
ويبدو أن اللغة الع ردد له سوی أصوات خافتة في النصف 
الأول من القرن التاسع . لكن هناك ولاية في الامبراطورية 
جرت فيها E‏ ثارت اعبراضات مماثلة . فقد كان 
« عهد الأمان تونس إعلانا لمیادىء قانونية وسياسية جديدة » 
ولذلك طرح على بساط البحث مسألة الشرعية . وكانت هذه المسألة 
زقطة i ll‏ مفکر سنتناوله الآن ›» هو خير الدين باشا . 
ولد خير الدين عام ٠‏ ي القوقاز »> من عائلة شركسية › 
م جيءَ به وهو في لی اسطنبول ٠‏ أسوة بالكثيرين من أبناء منطقته 
طلباً لمهنة عسكرية أو سياسية > كخادم أو مملوك عند أحد الزعماء*". 
فدخحل ف خدقة. اخم > باي تونس . وتلقى تربية دينية 
e‏ > فضلا ع ن العربية . وعندما 
اہی دروسه » دخل الحیش حیث أ کسبته مواهبه عطف الباي . 
فعهد إليه بإدارة المدرسة العسكرية ردحاً من الزمن . وفي ۱۸٥١‏ › 
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أرسله إلى باريس لعالحة قضية صعبة تتعلق بدعوى أقامها وزير 
سايق على الحكومة . وبي هناك آريع و > کانت له »> کا 
کبیر »> ویطبق ذهنياً على عاله ما کان يتعلمه هناك E‏ 
إلى تونس عين وزيراً لابحرية »> وقضى ست سنوات في صميم حركة 
الاصلاح الدستوري . فكان عضواً ي اللجنة الي وضعت نص 
دستور ۱۸٦۰‏ ۰ وزئيسا لمجاس الشورى مع الاحتفاظ کرو 
كوزير »> مما يدل على ثقة الباي به . الاي قد أظهر 
هذه الثقة ني مناسبة آخحری . ففی ۱۹۹ » بعد ارتقائه العرش بقليل»› 
بعث خير الدين إلى اسطنبول ليعلن خلافته ويلتمس وثيقة التنصيب 
التقايدية . كانت هذه مهمته العلنية . إنما كان له مهمة أخرى 
سرية . فقد كانت مطامع فرنسا لي تونس قد أصبحت واضحة 
وخحطرة » فبدا مناسياً »> لإقفال الباب ي وجهها ٠‏ شيت 
وضع تونس كجزء من الامراطررية متم بالك الناق > وذلك 
حمل السلطان والدول اسلحر يصة على دوام وحدة الامبراطورية 
على الصمود أمام نفوذ فرنسا . فكانت مهمة خير الدين السرية > 
إذن » إقناع الباب العالي بالاعير اف بالحکم الذاني لتونس وحق 
الأسرة الحسينية الور اي > مقابل اعر اف الباي بسيادة الساطان 

ودفع الحزية له . 

م يكن السلطان في وضع يسمح له بإغاظة فرنسا › فأخفقت 
المهمة » كا أحفقت أيضاً تجربة الحياة الدستورية . لكن سياسة خير 
الدين بقيت طوال العشرين سنة اللاحقة ذات شقين : ماولة صد 
النفوذ الأوروبي بالنفوذ الركي › وإقامة بعض الرقابة الدستورية 
على سلطة الباي . وكان هذا الثاني من سياسته هو ما أفقده 
ثقة الباي . فاستقال من منصبه الوزاري > في ۱۸٦١‏ › على ار 
حلاف حول مسألة المرجع الذي بجحب أن يكون الوزراء مسوولين 
أمامه » أهو الباي eT‏ . غير أن الباي م يستغن 
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ا ر ی وما ب ب رة اجر ی إل ام 

ني ٠ ۱۸٦6‏ بالمهمة ذاما . ولا أخفق للمرة الثانية » كما اخفق ي 
ا الدستورية »› انسحب موقتاً من الحياة السياسية. 
وقد وضع > ني هذه الفترة الانعزالية › دراسة في الحكم » 
ي ۱۸۹۷ . 

وي 4 »۰ ادى E‏ الأوضاع المالية ي تونس إلى إنشاء 
نة دولية لإدارة الواردات» وتعيين خير الدين رئيساً لفرعها 
التنفيذي . وفي ۱۸۷۱١‏ بعث مجدداً إلى اسطنبول » لکن مهمته هذه 
المرة تكللت بالنجاح. فقد كانت الحر ب مع ألانيا قد أضعفت فرنساء 
فلم تقو على إبداء مقاومة فعالة ضد صدور فرمان يثبت وضع تونس 
كجزء من الامبراطورية العثمانية متمة متمتع بالحكم الذاني . إلا أن فرنسا 
م تععرف بهذا الوضصع وط وئ هله ناء کان خبر آلدین قد عین 
دزا للداخاية والحارجية › م اأصبح > ي ۳۴ ۰ رگا 
للوزراء » واحتفظ بهذا المركز لمدة ا سنوات مستخدماً إیاه 
لاجراء إصلاحات عدة : کن الأساليب الأجرائية ٤‏ الأدارة 
وإعادة تنظيم الأوقاف والقواعد الاجرائية ني المحاكم الشرعية › 
ونحسين المدن » وإصلاح التعليم ي جامع الزيتونة » وتعزيز مطبعة 
الحكومة وتوسيعها » وإنشاء مكتبة وطنية » وتأسيس مدرسة 
« الصادقية » الحديثة لتعليم اللغات الركية والفرنسية والايطالية 
والعلوم الحديثة › فضا عن اللغة العربية وعلوم الدين الاسلامي و 
ا ر ا کانت قد اعر ضته ي الماضي > اعر ضته 
الان ابض : مطامع الدول وتنافسها › ورغية الباي ي الاحتفاظ 
بسلطته . فانتهج خير الدين سياسة الابقاء على التوازن بين الدول 
الثلاث الي کانت ھا مصالح ي تونس : انکلرا وفرنسا وإیطالیا › 
وذلك بمحاولة عدم التنازل إلى أي منها كر مما ينبغي » من جهة › 
وعدم إغضاب أي منها كلياً » من جهة أخرى . إلا أن انتهاج سياسة 
التوازن هذه » من قبل دولة ليس ها قوة من ذاما › ا 
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ر . لذلك خحسر خير الدين في آخر الأمر تأبيد الحم 
بادیء الأمر المشاريع البر يطانية » . الفر نسية . وعندما وقعت 

ا الروسية الركية »و جد نفسه لي مأزق حرج . فقد كان القنصل 
البريطاني يريد من تونس أن تدعم سيدها السلطان » بينما كانت الدول 
الأخحرى لا تريد ذلاك . فمال خير الدين نحو الانکایز ميلا کان کافیاً 
لإغضاب الفرنسيين › إلا آنه م يكن كافياً لإرضاء القنصل وود . 
فخسر بذاك الاعم الأجنبي » وأصبح عاج جزاً عن الوقوف ي وجه 
الباي » الذي كان قد نقم عليه لسعيه في سبيل الحد من السلطة الملكية ٠‏ 
والذي شر › ف ۷ ٠»‏ بنمدرة كافية للاستغناء عنه . 

بذللك انتهت حياة خير الدين السياسية في تونس » فبداً حياة 
سياسية جديدة في القسطنطينية › إذ دعاه إليها الساطان الشاب عبد 
الحميد » الذي کان قد اطلع على کتابه “ . وم بعر عليه وقت 
طويل هناك حى اكتسب بعض النفوذ لدى عبد الحميد . ولاعجب ٠‏ 
فقد كان ذا كفاءة يدعمها تدينه واقتناعه بأن استقلال الامبراطورية 
ضروري لير الاسلام . أضف إلى ذلك أنه کان غرا عن اللا 
كما كان لايد اللغة ال ركية » مما جعله يعتمد كلياً على نعمة السلطان» 
فيتتجنب الاشتراك ي الموامرات الحطرة ضده . وهكذا ٠‏ ففى 
کانون الأول ۱۸۷۸ عينه كبيراً الوزراء » أو صدرً أعظم و فت 
ولايته ګڪحدث هام حلم الحديوي اسماعيل عن ءرش مصر. 
وكان خير الدين هو المسوول رسمياً عن هذا الحدث » إذ كان 
اسماعیل قد حالف أحد الميادىء الاسامة لسياسته » وهو آنه 
فتح الباب للتدحل الأوروبي بفصمه الروارط الي كانت قائمة ين 
مصر والساطان . غير أن کک ما عتمت ان واجهت خر الدين 
كصدر أعظم . إلا أن بعضها على الأقل كان ناجماً عن شخصيته 
الي م تكن لتشجع ء لی تسهیل التعامل بینه وبين زملائه . وقد وصفه 
السفير البريطالي » لايارد »› الذي كان يتعامل معه تعاملا وثيقاً 
وودياً »> وصفاً تبرز فيه صفات العنفوان والتعالي والحشونة الي 
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کات تف ضصغينة زملائه عليه 7 
وکانت علاقته حى مع سیده غير مرنة أیضاً »> کا روی عنه 
ا التشريفات »› فقال : لن هجته وتصرفه ي أحاديثه مع السلطانء 
ا ر ی و ر و ر ی 
e‏ ئ“ . لکنه ‏ بغض النظار عن (« هفواته الصعيرة ( ¢ 
قد واجه هنا المشاكل نفسها الي واجهها في تونس : الفوضى 
لالية » والصراع على النفوذ بين الدول الكبرى > ورغبة السلطان 
فى الاحتفاظ بسلطته المطلقة . كانت بريطانيا وفرنسا تدعمانه » 
ذلك لم يكن كافياً . فقد أحفقت عاولاته لتحقيق إصلاحات 
داخحاية يسبب الأوضاع المالية الياسة « م امتناع ساز بري رئوس 
وزراء بريطانيا » أن بمنحه القرض لي طلبه منه . وکان على خير 
الدين أيضاً أن ابه مقاومة الحيش والمسلمين المحافظين الذين كانت 
تدعمهم روسيا ومع ُن آبدی ي أول الأمر اة له » 
فان هذا ا التأبيد م يکن إلا ظاهرياً . وهكذا أعاد التاريخ نفسه 
هنا > ټ الاستانة > أيضاً : : خر ٠‏ حاول فر ضس بر نامج [صلاحي 
ى الساطان ٠‏ فينقلب الساطان عليه . وبالرغم من وساطة لایارد 
e‏ النافذة» استطاع السلطان أن بتخاص مله ف ۹ فعاش 
و لة (““ » حى وفاته ي 
کان مولت حن اين الأون :الوك 5 إل جاب أوراقة 
اارسمية ومذ كراته الي نشرت بعد موته بزمن 4 » دراسة سياسية 
وصعها باللغة العربية بعنوان « أقوم المسالاك في معر فة أحوال المماللك » 
نشرت أولاً ي تونس عام ۱۸٩۷‏ . م أعيد طبعها ي ا 
فيما بعد. وقد أثارت مقدمتها المرجمة إلى الفرنسية تحت إشرافه » 
والمنشورة بباریس الاصلاخات اشرو للدول الاسلامية ٠»‏ 
اهتماماً کبیرا ؤو ي ذلك الو 
يبدو أن خير e‏ وضع هذا الكتاب وهو عا ى شي من 
الاعتقاد أنه بفعل للعصر الحديث ما فعله ابن خلدون لعصر أسبق . 
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فالمو لفان تونسيان . وضعا كتابيهما في فرة عزلة عن الحياة 
السياسية وعالا فیھما ٤‏ کل على طر بقته > قفضية لنشوء الدول 
وسقوطها و قم کل منهما كتابه إلى مقدمة لعرض المبادىء 
9 وإلى اجزاء عدة . إلا أن التشابه قف عند هذا الحد . ففيما 

بی كتاب ابن خلدون » ني معظمه ٠‏ بتاريخ الدول الاسلامية ٠‏ 
بعی کات حبر الدين ٴ ٤‏ معظمه أرضاً ¢ کو الدول الأوروبية 
وتركيبها السياسى وقو ا العسكرية . وتكمن أهمية كتاب خير الدين 
ني متقدمته الي يشرح »› ي مطلعها › أن ما حمله على وضع 
مقصدال : 

الأول > حمل آأصحاب الغيرة والممم من رجال الدين والدنيا على 
السعي ئي سبيل کل ما وول إلى خير الأمة الاسلامية » وهو مدنيتهاء 
من توسيم جدود a‏ وتمهيد للسبل المودية إلى الاز دهار »مما لا 

م لا بفضل حکم صا ؛ والثاني »إقناع العدد الغفير ٠ن‏ المسلمين 
این غرس ٤‏ ا من کل ما يصدر عن غير المسلمين 
م أعمال ومو سات > رضرورة انفتاحهم الى ما دو صاآح ومنسجم 
مع الدين الاسلامي و عادات اتباع الدر انات الأخحرى 0 

وبتعبير آخر »› أراد خر الدين أن بظهر ما هي اسشباٹ قوة 
المجتمعات وتمدنها > وبنوع حاص دور الدولة في المجتمع ٠‏ وذلك 
بتحلیل تلاك المجتمعات الأشد" قوة وأكثر تمدناً ني العا الحديث . 
ون شت أن السبيل الوحيد ي العدمر الخاد لتقوبة الدول الاسلاهية 
إنما هو في اقتباس الأفكار والميسسات عن أوروبا وإقناع الملسلمين 
الخاقن دان دف لن عا 7 مريعة بل منسجماً مع روحها . 
ونراه » بالواقع > يوجه حججه إلى المسلمين ا ll‏ 
فيها من النظرية التقليدية ني الدولة . لم يكن محور تفكيره الحاص 
الأمة القومية » كالطهطاوي › بل الأمة الاسلامية و آنه استعمل 
أحياناً تعارير الطهطاوي ٤‏ « الوطن » و « حب 3 TT‏ 
غير أنه استعملها » ني الأكثر > معناها العام > كمرادف «لاجماعة 
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السياسية » و « الوجدان العام » لا بمعناها اللحاص . وبذلاك كان بعيداً 
جداً عن روح « القومية الحديثة » الي تعتر کل أمة فريدة مد 
ذاا . فما بقوله عن الأمة بنطبق عل جمیم الدول الاسلامية . لکنه 
کان ا من بين جميع الدول الاسلامية . باعظمها فقط 
السلطنة العثمانية »> « ٥‏ رکز الحلافة  ٤ . ٤١(‏ اك اول عن 
السلطة لم يكن سوى التساوأل التقليدي ذاته : ما الذي يضمن ممارسة 
السلطة بعدل ٠‏ عندما تكون في يد حاكم أوتقراطي ؛ إن العدل » 
٤‏ لظره ٠‏ هو الأساس :١ا‏ لسليم الوحيد لالدولة » وما ضمانته الوحيدة › 
اقروت الاد ۶ هری ق ا نا . نعم ٠‏ قد يوجد 
اک ن داستقامة بدافع من طبيعة حيرة فيه ٠‏ وعلى ضوء ن 
بعقله. غير أمثا ا ل ا ن متابعتهم السير في هذا السبيل 
مشکوك فيه > وعلى العوم . جب تقييد سلطة الحا كم على 
و جهن : e‏ تراه كانت آم طيعية ( انون امقلي) ‏ 
وثانياً »با لمشورة . أما الذين جب على الحاكم استشارتهم فهم العلماء 
والاعيان . وهولاء کب أن يرل بو سعهم مصارحته حررة > 
وهديه إلى الصراط ا وردعه عن عمل السوء . وفيما عدا 
الحالات الى يتولى الساطة فيها عرضاً حاكم مستقيم بالفطرة 
فن الدولة فضا هي الي يتوفر يها e‏ لنوعان من القيود . 
واي يضمن شرانعها أو لئاف الموهلون لتفيرها . ومثالاً على ذلا 
يورد خير الدين الأمة الاسلامية . فقد ازدهرت ني عهدها الأول 
وكانت قوية وعلى درجة رفيعة من التمدن يسبب احترامها للشر عة“ . 
( ويستشهد خير الدين على طريقة الكتاب المتأحرين بكتاب أوروبيين 
حیثین هما فکتور دوروی وعمانویل سادیللو لإثبات عظمة 
المدنية الاسلامية ) CE)‏ . وبعد هذا الععر دب الاحطاط فيها . 
م تمعته فىرة قصر ة استقادت فيها الان نا عهد العشمانيين الأول 
ا نفحوا العام الاسلامي بقوة جديدة ورمموا أسس ازدهاره . 
ودلا ت بإظهار الاحبرام الو انش للشر عة ورالاستعانة داإعلماء والوزراء 
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لإبقاء السلطان في الطريق السوي . وقد أصبح مقبولاً على عهدهم 
حق حراس الشريعة حى في خلع السلطان مى شذ عن سواء 
السبيل *“ . تم انحطت الامبراطورية العثمانية > هي أيضاً » فيما 
بعد» يسبب اختيار وزراء السوء» وفسادالانكشارية» فكانت النتيجة 
ان العلت روارط الولاء فتصر ف حکام الولارا ت البعيدة على 
هواهم > والتمس المسيحيون الحماية من الأجانب > وأحذت الدول 
الكبرى تتدحل » وراحت الولايات تنفصل الواحدة تلو الأخرى . 
إلى هنا » كان بوسع أي كاتب عثماني من كتاب عهد 
الالطاط أن يقوم د التحايل . وهو محليل ٥ود‏ بالاستشهادات 
والمراجع › ا NT‏ الولف و الاطلاع على العلوم 
التقايددة . فهو بستشهد » فضلاٌ ES‏ 
والغزالي وابن العربي والماوردي . غير أننا نعر أيضاً عل کر 
من نوع آخر : تیار وه‌ونتسکيو وبولیبیوس »› (مر R7‏ ”7 
ستوارت ميل » : ورحلة الطهطاوي الباريزية الى استند ! ا 
خحاص لاستنباط درس جديد » دو أنه لا عكن لاأة أن تستعید 
قوتا إلا إذا عرفت مكامن قوة أوروبا وتبنتها . لكن ما الذي بحب 
أن نعرفه بالضبط عن قوة أوروبا ؟ كان ما يهم خير الدين » قبل 
کل شيء » وهو الجندي ورجل الدولة ء القوة العسكررة 2 
الاقتصادية . إلا أنه کان بعلم اَن القوة إعا هي ه ن نتاج شي ء آنحر 
فالقوة المادية تتوقف على البردية »> والربية تتوقف بدورها غ 
الموسسات السياسية »> وما أساس قوة أوروبا وازدهارها سوى 
« الموسسات السياسية القائمة على العدل والحرية » * » وبتعبير 
آحر » الوزراء والبر ل انات المسوولة . فالازدهار المادي غير ممكن › 
إذن » بدون حرية نقل البضائع وتنقتل الناس من مكان إلى 
وبدون تلك الشراكة لاقتسا الحرة الي إليها يعود الفضل في 
حقیق رات أوروبا المادية . إن خير الدين م تقدم 
اوقا ی و وه »> كالطهطاوي»› قد وقع > بنوع خحاص › 
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عت تأثير وسائل النقل الحديثة » كقناة السويس واللحط الحديدي 
الاير كي الا :دولك در ايضاً شرکات کیری آخری > 
كناك فر نسا وشركة اند الشرقية ابي قات ابر اطورية »> كا يذ کر 
المعارض الكبرى ٠‏ مواازها لامخيرعين . ولا فوته آخيرا أن 
المعرفة لا تنتشر بدون حرية » فينوه بأن اأكاتب والمعيات اأعلميةء 
مثا » قد تكاثرت ني فرنسا منذ الثورة ° . 
کان شي ء la‏ من وروا الحديثة قد دخحل الامبراطورية العد مانية 
م و الد نظي .ات i‏ الي وافق یر الدير ن عايها إجمال ¢ ودافع عنها 
دإسهاب ضد . فقال بن القاومة ضدها ا u‏ 
Na‏ المصالح ١ا‏ ی تستغل 1 رای SS‏ بعس الصالح 
الأجتبة الى لا تربك رار ُن تصطلح . وقد تنبه لعامل م يكن 
قد فعل فعله ٿي مر عا لى يام الطهملاوي › أعي عامل الضغط 
والتدنحل الأوروبي» فرآى أن الاصلاح عال ما دات بعض الحكومات 
الأوروبية ارفص السماح 1 واطنیها ا ر ضوخ انون العثماني »› 
وما E‏ إا لأن دعضها عا ى الأقل 5 در ید لامر اطور دة أن آستعيد 
قومپا . لکنه يعرف بوجود من كانوا يقاومون «١‏ التنظيمات » 
عن إخلاص + ل فوعين رعاما ل سوء فهم جي أطبيءتها ونتاتجها . 
فمنهم من کان رحتقد أن الاصلاحات ستو دی إلى فرض خررائب 
جلديادة لدفع رواتب عولد کر ن الموظفين : انما الحقيقة ھی 
علاف ذلك . فالحكم الحائر الذي يزيد الضمرائب » لا المجتمع 
الر ۰ حیٹث ا هو الذي ي رر غه الغ مراب ا ي بريد دفعها . 
ومنهم ن کان ا ضا اع الوقت وهدر الحقوق › ا أن حلت 
الحديدة: بقواعدها a‏ ة المعقدة محل الطريقة القديعة في 
ضي السريع امام الباشا . فيطمئن خير الدين هولاء بقوله إن هذا 
موقت فط + ر يشما ن e‏ مو ظفين حدد مشبعین بروج 
العامة المح ة0 ل أن ین قاوموا « التنظيمات ) 
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يوٴكتّد خير الدين لقرائه أن تمدام أوروبا لم يكن قط ناجماً عن 
کو ما مسي حية : فالمسيحية دين دستهدف السعادة ٤‏ الآأخرة ل 
٤‏ هذه الدنيا . ولو کانت ھی 
البابا أرقى الدول : EE N‏ 
فايس على الدول الاسلامية أن ت تتبنى الدين السيحي إذا هي حاولت 
اقتباس أسباب التقدم eT‏ > بل عليها ف تتبی ما یعادل 
المسسات الاسلامية القديعة من موسسات حديئة . ويبذل خير الدين 
جهده لتو ضیح هذا التعادل » فيتساءل ما هي الموسسات الي تتميز 
بها أوروبا الديثة ؟ إا الوزارات المسوولة > والبرلانات › 
وحرية الصحافة . والواقع أن الفكرة الحديثة عن مسوولية الوزير 
لا تلف کٹراً ع ن الفكرة الاسلامية ۰ عن الوزير الصالح الذي 
يسدي النصح يدون خوف ولا علق °“ . کذلك ا 
والصحافة ¿٠‏ فعا هي معادلة « للمشورة » ٤‏ الاسلام . وما اعضاء 
البرلان اليوم إلا العلماء والأعيان ني الدولة الاسلامية قدياًء أي « أهل 
الحل والعقد » "*“ . وعلى هذا لا يكون تبي الموسشات الاوروية 
بالحقيقة ٠‏ إلا تطبيقاً أروح الشريعة وتحقيقاً لغايتها . 

ولکي شت ذلا ياي بتفسير للشريعة يبدو مستقی من الفقهاء 
ان ا 2 مع أن السبل الي وصل إليه منها ها ليست واضحة . 
فيتقول ان الشريعة هي e‏ فی ۰ وهی ساس الفلاح د فی هله 
الدنيا | وي الأخحرة . غير آنا لیت قانوناً محدداً ومفصلا ا ر بکل 
ما جب على الفرد أو على الحكومة القيام به وينهي عن کل ما م 
بأمر به . بل هي » بالخحقيقة » خلافاً لذلك E‏ 
صراحة عنه » إذا اقتضته الضرورة الإجتماعية . إن مبدأً المصلحة ٠‏ 
آي مہداً إختيار التفسير أو الحكم الذي يفضي إلى الحر لأعظم ¢ 
O aad‏ ویستشهد خير الدين باين ة قم 
الحوزية » أحد الفقهاء الحنبليين › القائل بأن على المكومة أن تنبا > 


سبب التقدم الدنيوي » لكانت دولة 
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م حهة عالشة میادیء a‏ الصرخحة و جهة اخری 
ا اک اماج شا نها ۽ وبان لا شيء باز ها أن تقتصر 
على القيام إلا 0 يه ا . إذ كل ما تاتيه ابتغاء ادير دو 
بالواقع . موافق للشرع . حى لو لم يوص به النبي ولا آوحی به 

ھ 

لذا لذلر وف تمر u‏ فيتةير ها ما دو مهد وةروري لامجتمع . 
لذلا در ی حبر الدين اله من اأواجب ن عر أرضاً ا 
والسياسات »وان بتفق عايها | لعلماء ورجال الأعمال ےا ea!‏ يق رح 
رجال الأعمال ما هو ضمروري لصاح الخماعة ويقرر العلماء إذا 
الأمر المقرح تق وەمادىء الشمر دعة ی ذلا کان اول + 
لالإصلاح السليم إتنماق العلباء ورجال الدولة . اكن دذا بقتةي أن 


یکو العلماء عل اتصال اد العصر کی ی کون ن لمشور مم وزن ۰ 
فادا بعیدین نخدا عن ال اة السياسية 5 هي ر حال الأعمال 


أحراراً و E‏ باع آدوانهم وەيوهم . 

ا ذا فان 4 نم as e‏ باتصاهم بر جال 
اشر بعت ال مر دعة ل١‏ تی النصوص فحسب بل 
«عرفة الظروف الي على ضوتها بجحب تطبيتق النصوص "* . 

أقّد فکر حر ال ره 


لإازشاء ضام حدیڭ وهو دا للشرائع الاسلاه ٥ي‏ فصدرقه وه‌چاو نه 


رو 


: صو ورة جادرة » ف تطبیق هلا المداً 


ا 
محمد بيرم يروي عنه انه وضع مشمروعاً هذه الغارة عندما کان را 
للوزراء . وقد برر خير الدين هذا الشروع بقوله ان هناك جالية 
کبیر ة من التجار اا ي تونس » يشکلون عنصراً غریباً 
ف صلب الاأمة يستحيل امتصاصه » كما یشکلون خطراً علیها ناجماً 
عن استخدا م الحكومات الأوروبية شم اا . وهم 
یشکلون هذا اللعطر إلى أن تشملهم أحكام قوانين البلاد » 


الث مريعة . وا أن خضوعهم لسلطة الشريعة غير e‏ 
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تفسير ات مخحتلفة » وما دام كل قاض ومحكمة بحتلفان في تطبيقها ٠‏ 
لذلك عين خير الدين نة قوامها عدد من علماء المذهبين ھی 
والمالكي ) الأول مذهب الحكومة العثمانية والباي والثاني مذهب 
الشعب التونسي ) وواحد من التجار الملسلمين › کانت مھمتھا وضع 
نظام رسمي موحد للشرائع الإسلامية تستمده من الشرائع الحنفية 
والمالكية » ومن القوانين ا المرعية الإجراء ٤‏ الامبراطورية 
العثمانية ومصر › ومن عادات البلاد . غير أن د من ذلك م 
بحصل » إذ انحلت اللجنة لدى مغادرته رئاسة الوز راز 7 , 

يعكن إستخدام مبداً المصلحة على وجهين : إما لترير التجدد 

ني الموسسات عندما تكون الظروف مواتية » وإما لمقاومة التجدد 

في الظروف المعاكسة . لقد ساعد خير الدين على وضع الدستور 
ا > وحاول إنجاح العمل به » إلا انه كان في ٳمکان 
إدخحال موٴسسات برل انية حقيقية ي جم الأمبراطورية كلها . فهو 
قول ان هنالاك من أخذ طالب موخر ا مجلس منتخب ( کان 
يقصد حتماً جماعة « تركيا الفتاة » ) > لكنه » على تحبيذه لذلا 
ا چ اة خحطراً من الوجهة العملية . فدوافع السلمين 
العثمانيين الطالين به كانت ولا شك سليمة › ولکن هل کانوا 
متأكدين من نوايا الآحرين ( يقصد ضما هنا العثمانيين المسيحيين ) 
المشتركين معهم ؟ فالغاية الحقيقية لدى هولاء إنما كانت الإنعتاق هن 
سلطة الدولة العثمانية › الأمر الذي كانوا يشجعون عليه من الحارج . 
نعم » إن الحرية السياسية تستلزم حقوقاً متساوية » لكن كيف يكن 
أن يكون هناك حقوق متساوية للجميع › إن م يكن الحميع موالين 
للامبر اطورية ؟ لذلك » فإن ما حول دون منح الحرية السياسية إ عا هو 
خصو صا تنوع عناصر الامبراطورية e‏ 

2 خير الدین على حذره حى أواخر أيامه . وقد انتقده 
الكثيرون > عندما أصبح رئيساً لوزراء تونس ني السبعينيات › لعدم 
قيامه بأي مسعی إعادة العياة الدستورية. لكنه أجاب منتقديه 
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عذكرة شرح فيها ES‏ ان هناك طريقتين کی تکون 
التنظيمات السيا سية ذات جدوی : « احداهما أن يكون اسسا من 
الراعي »> وٹانيتهما أن تطاها الرعية ¢ أو أن یکون ٤‏ ا 
استعد اد اى فهمها وقبوطا والأمران مفقودان ٤‏ اون »> لذلاف 
كان الدستور ١‏ إسماً بلا مسى » ". وعندما أصبح صدراً 
٤ ٠‏ الامبراطورية ٤‏ 0 عبد الحميد قد a‏ 
دعوة اران ٠‏ ا للانعقاد و اعادة اليه 4 بل 
استهدفت بالا حریى تقوية مرک ز الوزراء جاه السلطان . نعم » لقد 
بعودة مجلس النواب إلى الإنعقاد > غير أنه اقترح أيضاً تعديل 

ن الإإنتخاب وم ا اللذين كانا ٤‏ نظره يفسحان المجال 
أوسع مما ي بلاد وروا الأكر دستور ية ما الاللحاح 
الرثيسي في مطلبه هذا فكان على المسوولية الوزارية . كان يرى 
أن من الضروري 2 وزارة متحانسة تفر ض سلطة حقبقية على 
الموظفبن الذين کانوا ي ذلاک الین يتصلون مباشرة بالقصر ¢ وان 
على السلطان » عندما تتخذ الوزارة قراراً في الشوون المامة المعروضة 
عليها » إما القبول بمذا القرار » أو إحالته على وزارة جديدة .١١‏ 
وبالاختصار › تكن قضية خير الدين قضية الديعقر اطية الديثة : 
كيف كم الشعب نفسه‌بنفسه › ونما كانت لحري تفي افك 
اوي e‏ فيد سلاطة ا و ر 2 هله 
قوبة ومسوولة مهام الوزير اسالے : 

کانت القضية الي شغلت الملهطهاوي وخر الدين ٤‏ وان 
عبر عنھا کل منهما بشکل تلف » تدور حول هذا السوٴال : كيف 
يعكن للمسلمين أن يصبحوا جزءاً من العالم الحديث » دون أن يتخلوا 
عن دينهم ؟ وبا اهما تربيا تربية تقليدية قبل اتصاذما الفعلي 
بالمدنية الفرنسية » وكتبا لسائر العرب السلمين الذين م بتصلوا مثلهم 
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ڭه المدنية »> فقد کان عايهما أن رد افعا عن المدنية الجدرثة عفاديم 
إسلامية تقايدرة . أا المسيحيون الناطقون بالضاد » الذين كانوا قد 
اتصلوا داوروا رو اسطة مدارس الارساايات والتجارة ْ فلم 
تجامهم هذه القضية » بل جابمتهم قضية أخرى تخصهم وحدهم 
فاوروبا لم تكن غريبة عنهم كما كانت عن المسلمين > لذلاف م 
يشعروا »| إذا مم بأفکارها وأسالیب حياتا» بام غ ماسجمون 

مع أنفسهم « باہم محاجة إلى تبرير عملهم أمام معاصر يم أو 
أجدادهم لکن الشكر الأورو ن الدرت > الدائر خرل القرق 
والواجبات e‏ وفضائله » قد آثار عندهم »> کجماعات 
مقفلة تعيش خارج نطاق الحياة السياسية » أسئلة م یکو نوا ي وضع 
یسمح هم بالإاجارة عايها . وان ما أثار هذه المسألة ء با جاح أشد » 
هو بيانات المبادىء الكبرى الصادرة السلاطین ی ۱۸۳۹و ٦۱۸5ء‏ 
والتي كانت تحمل معالي متلفة بالنسبة لامسلمين والمسيحيين . 
فبینما کان الهم فيها لامسلمين استعادة قوم > کان ما م 
المسيحيين منها تا کیدها على حقو قهم . 

وقد ای إلى هذا ا عامل آخر > هو النصراف 
المسيحيين إل تعلم الاغة العردية ف القرن الثامن ع ر لأغراض عماية 
أدت ای شغفهم بالاغة وآداما . ففى النصف الأول من القرن التاسع 
عشر »حرج من لبتان المسيح e‏ آأستاذ کمہیر و > دو الشيخ 
ناصيف الياز جي ( ۱۸۹٩‏ ۸۷۱ ) الذي › بعد أن صرف حداثته 
ي خحدمة ا ینان ا ا > استقر ف مسقط رأسه قرب 
روت لتدریس اللغة العربية . وقد جلى ٤‏ سره وف مقاماته 
امتلا كه الكامل لناصية اللغة وأساليبها التقليدية . وقد كان جميع 
کتاب العصر من العرب مباشر ٥‏ ق أو مداورة ٠‏ من امه اکن 
الشيخ ناصيف قصر اهتمامه بالاخة العربية على ا التعبير الأديء 
أما هولاء الكتاب فقد اتخذ اهتمامهم باللغة > على شدته أيضاً »> شكلا 
آخر . إذ غداء قبل كل شي ء٠‏ اهتماماً مجعل الاغة العربية أداة صالة 
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لتعيير عن الحياة والأفكار في العالم الحديث »> كما غدا إهتماماً 
لئك الذين ينطقون با ويقر وو ما. فكثير من مسيحيي لبنان 
کانوا من صل عربي › وکان معظم من لم يکونوا منهم من أصل 
عرلي قد اقتيسوا الاخة العردية واقتہسوا معها ثقافة با ها . فکانت 
هذه الثقافة عصهم بمعى من المعاني» كما كانت لا حصهم بمعی 
آخحر » إذ كانت ثقافة اسلامية بمقدار ما كانت عربية . 

أثارت هذه التغير ات اسئلة لدى المسيحيين الناطقين بالضاد . 
اوها کیف الإفلات من قفص طوا تفهم الدينية المغلقة الي کانت 
مم عثابة عالم حاص من قرون عديدة ؟ ذلا ام ee‏ أخذوا يشعرون » 
بفضل تر بيتهم واعتزازھ م باغتهم و عالین ر الكنيسة : 

عالم الطائفة الدينية الي کازت سياجاً هم فاصہحت الان کأنہا حاجز 

أمامهم > وذلك لأسباب معينة خاصة بكل طائفة ففي الطائفة 
> کان الاکلیروس قد لعب دوراً کبیر ا ي حوادث 

لسنوات اللر جة ہن ۱۸4۰٩‏ و ۱۸٦۰٩‏ ۰ ان ي الصراع بین الفلاحين 
E‏ . لکن دورهم هذا 
م حبذ جميع الناس.فنشاً توتر بين الاكليروس والأهالي » كما نشا 
توتر أيضاً بين الطبقة العليا من الاكليروس والطبقة الدنيا . أما 
الار ا ذكس . فكان التوتر قائماً بين الروساء الذين كانوا كلهم 
تقريباً من اليونانيين › وبين الكهنة والأهالي الذين كانوا كلهم 
تقريباً من العرب . وقد ازداد هذا التوتر حدة عندما انفصل اليونانيون 
عن الامبراطورية العثمانية وأصبحوا مستقلين › وبعد أن اشتد 
عند المسيحيين الناطقين بالضاد الإحساس بالاغة العربية . وعلى العموم : 
كان التوتر لدى المجموعة المسيحية ني الامبراطورية آحذاً ني 
الاز زدياد بين الروساء الدينيين والأهالي ٤‏ خصوصاً بعد إعلان « خط 
همايون » ي ٠ ٩‏ الذي قضى بأن بکون لكل طاثفة دستور 
بعطي لصوت الأهالي الوزن الذي بستحقه . وقد أعدت هذه 
الحركات عقول الطلاب المسيحيين لتقبل الأفكار العلمانية الى كانت 
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تتسر ب اليم من خلال اللغتين الفرنسية والانكليزية . وليس من 
الصدفة أن مجر بعض الذين سيشتهرون بين الكتاب طوائفهم 
ويلجووا إلى جو الحرية النسبية في الطائفة البروتستانية الحديدة 
الي أسسها المرسلون الأميركان والانكليز واعترف با السلطان في 
A8۰۹‏ ¢ وأن يتخلل کتابام ذز عة معادية للاکلیر وس لا جد مثیلها 
لدی معاصرہم المسلمين .ما السوال الثاني الطارح نفسه عليهم : 
0 عکنهم الإنتماء بعد أن طلقوا عالم الأقلية المغلق ؟ 
لقد كائت الامبراطورية › باارغم من س شي ء > امبراطورية 
اسلامية . لكن المسيحيين كانوا مستعدين أن يو یدوا بلا تر دد الأفكار 
الداعية إلى تطبيق فعلى لامبادىء العلنة ی ۱۸۳۹ و ٠۸١١‏ ء وإلى 
تحويل الامبراطورية إلى دولة علمانية على غرار دول اوروبا » 
نتصف حقوق متساوية لمحميع المواطنين ت قوهي يوحد بين 
المحميع > وذلاك خلافاً لعظم المسلمين الذين »› عرا ام اترا کا 
ترددوا ي قبول مثل هذه الأفكار بسبب ولائهم العميتق والنهائي 
الاه بر اطور دة » درع الاسلام السي .لذلك لم يكن حول اللا مير اطورة: 
لا بل حى زوالها TEL ON ET‏ 
بل بالعکس > جعلت حوادث ۱۸٦١‏ في لبنان ودمشق الحاجة إلى 
التغبر أشد إلحاحاً لدم .نعم > لعل هذه الحو ادث قد سممت 
العلاقات ین الطرائف " > غير اا لقنت بعضص المسيحيين على الأقل 
دوسا ار وهو أن الولاء الديي مصدر حطر على الياة السياسية › 
وانه بحب إجاد قاعدة ما للتعاون بين أبناء الديانات المختلفة . 
کان من شان هذه التيارات الفكر ية أن کون ها أصداء خارج 
الطوائف المسيحية » بسبب تغير هام حدث في ستينيات القرن الام 
عشر » هو نشوء الصحافة الدورية . فحى ذلك التاريخ » كانت 
الصحف الحامة > هي فط تلا ڪالي کانت‌تصدر عن الكومة ل القادرة 


واسطنبول وتقتصر » ان م بکن كايا » على شر الا غار ار هة 
نعم > کانت تصدر أيضاً بعض الصحف بالفر نسية کک 
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والأرمنية > لكن لم يكن هناك بالفعل أي صحيفة عربية» الى أن أتاح 
از دياد عدد المطايع وكتاب العربية وقرائها ي الستينيات » فضلا عن 
تساهل نظام الحكم النسبی ٤‏ ترکیا ومصر > إشاء صحف 
ولات خحاصة . وبقيت رة الصحف والمجلات « طوال الثلائين 
سنة اللاحقة » في أيدي المسيحيين الابنانيين بصورة عامة » يصدرونما 
ني بيروت أو القاهرة أو اسطنبول » ٠ما‏ جعل قراء البلدان العربية › 
طيلة جيل بکامله »> يتغذون بأفكار الكتاب ولمفكرين الحدد في لبنان: 

کان أول کاتب لبناني حى بالشهرة والنفوذ فارەس الشديافق 
۱۸۰٤ (‏ - ۱۸۸۷ ) » شقیق امورخ طنوس . كانت عائلة الشدیاى 
ماروا من ساد عر بقة زودت أقضية الشمال المارونية بالزعماء »› 
طيلة لاماي عام »كما زودت‌المنطقتن الوسطى والحنوبية بااوظفین . وکان 
والد فارس وطنوس في خدمة الأ٠ر‏ اء الشهاريين . وبعد أن عانى م 
بعض بعض الصعوبات > حلت مصيبة جديدة بالعائلة »> عندما فز 
البطريرك الماروني بسجن أحد أبناثها » أسعد » وباعدامه › لاعتناقه 
البروتسطنتية يوم كان يشتغل بتدريس الرسلين الاميركان اللغة 
العربية . وقد دفعت هذه الأحداث بفارس إلى الضرب ني الآفاق . 
ويبدو اله هو أيضاً اعتنق البر وتسطنتية › فأرسله اأرسلون الاميركان 
أولا إلى مصر » ثم إلى مالطا » حيث عمل مترجماً ني مطبعة 
الارسالية . وقي ۱۸٤۸‏ > سافر إلى انكلترا للاشراك ي وضع صيغة 
عربية لاعهد ابلحديد » فصرف بعض الوقت في كمبردج واكسفورد . 
ثم ذهب إلى باريس » حيث أقام سنوات عدة . وقد وصف انكليرا 
وفرنسا وصفاً كان أقل دقة وعمقاً من وصف الطهطاوي . وني أثناء 
إقامته في باریس › وضع کتاباً مسهباً غریباً مبتكراً » هو « الساق 
على الساق في ما هو الفارياق » » توخى به اثبات تفوق اللغة العربية › 
وحذا فيه إلى حد ما حذو « رابليه » » فجاء سردا لسيرة حیاته من 
جهة » ونقداً اجتماعياً هر ن جهة أخرى » هاجم فيه بعنف » تضميناً » 
البطريركية المارونية الى قتلت أخاه . وني باريس أيضاً › التقى 


Yo 


باحمد باي تونس »فقبل دعوته أزيارة تلك البلاد > حيث صرف فيها 
بعض الوقت . ويقال » وهذا القول غير ثابت » بأنه اعتنق الإسلام 
في هذه الفتر ة وتسمى باحمد . ومن باريس ذهب إلى اسطنبول بدعوة 
من السلطان » حيث أصدر > في ٠ ۱۸٦٠١‏ صحيفة « الحوائب » الى 
استمرت على الصدور حتی ۱۸۸۳ . ثم ا 
طالباً أن يدفن ني لبنان . ويقال انه عاد إلى حضن الكثلكة قبي وفاته ٠‏ 
مما يدل على الثبات الذي کان کامناً تحت تقابات حياته 
ل تنم كتابات الشدياق عن إدراك سياس فائق ولا عن 2 

سياسية ثايتة ومھما کان نوع الصراع الداخلي التجلي بوصوح ي 
حياته وي بعض تلمیحات جاءت عر ضا ٤‏ « الساق » »> فقد کان 
اهتمامه الواضح باللغة العردية شد من اهتمامه باي ڈ ىء آخر . وهذا 
هر * الراق ۳ > ما حمل باي تونس » ثم السلطان E‏ 
فقد کانت « الحوائب ) أول صحيفة عردية ذات شأن : فکانت 
الأولى ني انتشارها حيثما كانت اللغة العربية منتشرة » والأولى أيضاً 
في شرح أحداث السي ياسة العالية ل اق فيها » بتفصيل ۰ 
رى الحرب الفرنسية ال > والأزمة الشرقية في السبعينيات ٠‏ كما 
نشر ترجمات لوثائق دبلوماسية مهمة » وعالج المشاكل الاجتماعية بثقة 
من قضى سنوات ني أوروبا » وقابل بين الحياة الاوروبية وبين الحياة 
الشرقية مفضلا الأولى على الثانية . ذاكلان الأوروبيون كانوا : ء 
حد قو له منظمين وجتهدين ومنتجین › جمعهم وحدة اجتماعية 
تعلو على الفوارق ني المعتقدات» ولا بتدحل روساوهم الروحيون. 
على الأقل ني البلدان البروتسطنتية ٠‏ تدخلا زائداً ني الشوون 
الماشة ع وتشر نساوهم اشتراكاً تاماً ي حياة الجتيع ٤‏ 
ویر بی أولادهم تردية حسنه حلاف اة اللإهمال الي بعانيها الأولاد 

ي الشرق '“ . ولیس من شاق ي أن هذا کله هو٬‏ ما حمل 
الساطان على استخدامه سياسياً للدفاع . خارج الامبراطورية 
وداخلها » عن سياسته وعن حقه باللحلافة . وقد أثار نره الماطلق 


1۲۹ 


رقوة أصداء ني أمكنة بعيدة »> حى ان دوي » وقد کان جوب 
أو اسط الحزيرة ة العربية ف السبعينيات ١‏ لأحطل أن ) ا وائ ( 
کات معروفة ابضاً هناك › لا بل وحد أعداداً منھا فی ي عض دیوت 
e‏ القاطنين بي بوهباي تي اند (“" . 

م یکن بطر س البستانی (۱۸۱۹ - ۱۸۸۳) ۰ ءالماروني أيضاً» وأحد 
أبناء ایل ااا آقل تیر أ من الشدر ياق ي عصره ؛ وان کان تأثیره 
0 ن نوع آخر ا البستاني فی كنف عائلة بت علدا من العلماءء 
وتربی کالشدیاق ي الدير الماروني ئي عين ورقة حيث تلقى أصول 
اللعة العر دة ولغات عدردة آخری . کان أمثاله من الشاب القف 
قافته يي ذاك الوقت لا يجدون عالا واه ا 
فالات او رمالاف الاج و اشتغل البستاني » 
ل ا ا و و که 
علاقته بالرسلين الامي ر كين الانيليين › فاعتنق مدبهم وساعدهم على 
ترجمة التوراة إلى العربية »> كما اشتغل بالتدريس ني معاهدهم . 
و 2 أس و الفرسة الو عة ا واقامها 6 كا دل اسيا > 
على مبدأً وطيي لا دييي . وقد أعار دراسة اللغة العربية والعلوم 
الحديثة فيها عناية حاصة . فكان يكرس > بالواقع > معام نشاطه 
لاحياء معرفة اللغة العربية وبث مبتها في القلوب . وقد أسهم قاموسه 
العري « المحيط » » وموسوعته العربية « دائرة المعارف » > 
والنشرات الدورية الي كان يرئس تحريرها » في خلق نر عربي 
حديث » صالح للتعبير البسيط الدقيق المباشر عن مفاهي يم الفكر 
الحديث . وهكذا نشأت » على يد الحلقة المنعقدة حوله من أبنائه 
زارات واصاقاته انه » القصة وروا ايان i‏ 
والصحافة العردية الحديثة . 

ما ما ی من ګهوده ۰ فکان منصاً على َ2 الفكرة القائلة 
بن الشرق الأدنى لا إلا بالاطلاع على فكر أوروبا الحديثة 
واکتشافام) . لکنه : یکن لیر ضی بالتقلید الاي الذي لا يز بين 
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الصالح والطالح . فالقبول بالعادات الأجنبية جرد كوبا أجنبية كان 
لا يقل ني نظره حماقة عن رفضها لمجرد كونما أجنبية › وهو ما كان 
يلمسه ي طبع السوريين . فالواجب هو أن تقبل هذه العادات أو 
ترفض حسب قيمتها . وقد وجد »› على ضوء هذه النظرة» كثيراً 
مما بنتقد ي العادات الأوروبية ( الى عرفها فقط عن بعد ) › 
كحرية الرجال الزائدة في تصرفهم مع النساء مثلا ٠°‏ . لكنه وجد 
فيها أيضاً كثيراً مما هو جميل ولا ٠برر‏ للتردد ي اقتباسه . فمن 
ر الأمور البدية ان احتلاف أمزجة الناس والبلدان والأزمنة يوجب 
احتلافاً ني العادات » 1“ . وكان للعرب ني الماضي مدنية عظيمة 
يبدي البستاني اعتزازه با » مقتنعاً بعروبة جميع الناطقين بالضاد من 
ن ا و ت اوروبا عن العرب عندما کانوا ي 
أوج عظمتهم . ثم « سقطت رغبة العلم عن العرب » لا من جراء 
اطاط داخلى » بل نتيجة « لأحوال كثيرة وأسباب متنوعة ) "'' . 
وهكذا انتقل العلم إلى اوروبا . فعلى العرب اليوم أن يستر دوها منهم › 
الفترة الأخبرة » بفضل عمد على والارساليات الكاثوليكية 
والىروتستانية ٠‏ لکن الاحة ماسة إلى كر ن ذلك :ومن لطا 
الاعتقاد ان ني امکان العرب أن یعتروا ي تراہم على کل ما 
عحتاجون إليه لنهضتهم . لكنهم ادا ما ار ادوا أن لمو 
« فما مكث فية الافرنج السنين العديدة والمدد المديدة بمكن العرب أن 
يكسبوه ني أقرب زمان مع غاية الإتقان والإحكام » * . 

لكن ماذا بجحب على الشرق الأدنى أخذه عن أوروبا ؟ على هذا 
السوال جيب البستاني بقوله : إن أول ما بجحب تعلمه إنما هو أهمية 
الوحدة الوطنية وواجب جميع الذين يعيشون ني البلد الواحد 
أن بتعاونوا على قدم مساواة » وذلك» ولا » بالاعتراف بأن جميع 
الأديان واحدة أصلا : فكلناء شرقيين وغربيين »« ذوو طبيعة واحدة 
دشر دة “ وکلنا متحدرول من الأبوين الأولين ْ وکلنا عبد الإله 
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الواحد "“ . كان البستاني يعبر بمذا القول عن موقف كان تبريره 
على ضوء العقيدة الاسلامية أسهل نه على ضوء العقيدة اأسيحية › 
ذلك فقد تبتاه جمیع الكتاب المسيحيين من مدرسته ؛ ثانا 
بتشجینع نعو الشعور الوطي : «فحب الوطن من الإيمان » 
وقد اذ البستاني من هذه العبارة > المنسوبة إلى النبي » والي کرت 
من ترديدها جماعة « تركيا الفتاة » » والي انطوت حوادث ۱۸٦۰‏ 
ل دون فیهاء شعاراً لأشهر حلاته . وقد أصدر › خلال احتدام 
الأزمة > أحد عشر جزءاً من نشرة أسماها «نقیر سوریا » › 
احتوی کل منھا نداء الى « أبناء الوطن » بتوقيم « حب الوطن 
يكتب کواطن عثماني اا ا 
سح إلى رغبة منه في التخلي عن الولاء لللطان . إلا أن دعوته كانت 
دو جهة إلى أولئك الذيره ن ينتمون إلى وحدة صغيرة معينة ضصمن 
الامبراطورية » كانت : كوحدة الطهطاوي > وحدة إقليمية . 
« فسوريا ١‏ »> ککل هي وطنه ٤‏ لذ ان جميع سکاما مش رکون 
ف رض واحدة وعادات واحدة ولغة واحدة . ولعل البستالي 
هو أول کاتب تکلم باعتزاز عن «دمه العربي » ٩"‏ . ولکي 
تزدھهر سوریا من جدید »› فعلى أبنائها أن ڪبوها › وأن يکونوا على 
علاقات ودية بعضهم مع بعض . ويعير البستاني الحرية الدينية والمساواة 
والاحترام المتبادل بين 8 الأديان المختلفة اهتماماً أكبر من اهتمام 
الطهطاوي وخير الدين ؛ ولم يكن ذلك بسبب الاروف الي كتب 
فيها فحسب ٠‏ بل بسبب الاتجاه الشخصى الذي اذه لياته أيضاً . 
إذ كان قد انفصل عن ‌الطائفة المارونية ا لنعتتق الو نة 
ولعل هذا النفي الذاتي هو ما أوحى إليه بفكرة الانتماء إلى جماعة 
كبر وأکٹر اتساعاً . لكنه استمر على الكتابة > معى من المعاني » 
ايحي ٠‏ حاطب مسيحيين ويناشدهم أن بحبوا أعداءهم ويتنكبوا 
عن روح الانتقام ( . غير أنه ر حطاً فاصا دين نوعين 
لين من الندين التمضتب الأعحى الذي أهللق سورن “٣١‏ + 
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لارام اول ب انات الذي بحب نرو جد وقد وجد من قبل. 
كان نداوه موجهاً إلى الوجدان الوطي > ولکنه کان ضمناً موجه 
ل السلطات العثماذية . وكان » بعد أخحذه الظروف المحلية بعين 
الاعتبار » شارك دعاة الاصلاح, العثمالي نظر ٣م‏ . فإذا كان على 
سوريا أن تتمدن » فعلى حكامها أن يقوموا بأءرين : الأول إصدار 
قوانین عادلة متساو رة تتفق دوح العصر ¢ وتلتفت إلى الموضوع 
١‏ ل الأشخاص وتقوم على الفصل ین ج الدين والدنيا ؛ 
والثاني : إنشاء تر ديه راللغة العربية > إذ بجحب أن لا تصبح سوريا 
بابل لغات کيا هي بابل أدران 0 

أما غرض هذه التربية فيجب أن يكون فهم العلوم الحديثة وما 
بک من ط ريقة م دقيقة للتفكير والعمل . وعند هذه 
الناطقين بالضاد ا dz‏ »واطنين ي عام العلم لارام 
الحديث . وذلك عل اللغة العربية أداة صالخحة لاتعبير عن المغاديم 
الحديثة . وهو في هذا السبيل وضع موسوعته الكبرى الي كانت 
أهم ما قام له » والى ردا دو وعائلته بإصدار ها ۷٦ ٤‏ معو نة 
مالية من الحديوي اسماعيل ‏ . وقد شغلته حی مماته » م تابع 
أولادة إضذار أجر انها > حى بلغت أحد عشر جلداً ضخماً » دون 
آن تکتمل e‏ 
اهندسية ۰ والأفکار الابرا ية ة السائدة ني أوروبا و اہی رکا . ومنها نتبين 
مدى الشوط الذي قطعه الفكر العربي » منذ أن لاحت لمشاقة » عرض 
فكرة كتاب ني علم النجوم » ووطأت أقدام الطهطاوي أرض مرسيليا . 
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عندما نظر الطهطاوي وخير الدين إلى أوروبا » كان أكر 
ما رأياه فيها أفكار ها واختراعاتما الحديدة » لا قو تما القاهرة الناجمة 
عن تلك الأفكار والاختراعات . نعم . كان خير الدين يعي الأخطار 
الكامنة ي ا الأوروبي المهدد بتزايده كيان الامبراطورية . 
غير أنه رائ أن . بالامكان سك لاع الأخطار مغاونة ٠‏ الدوك 
الليبرالية نفسها . فلم تكن تلاك الأخحطار قد تفاقمت بعد » بحيث 
تصبح القضية الرئيسية للحياة السياسية . وقد بقيت كيفية شرح 
الانحطاط الداخلي وتعليله وضبطه › القضية اارئيسية اي شغلت 
الكتاب العثمانيين ٤‏ القر نين ا عشر والساده ں عار . وکانت 
کا اور ونا اة ومهارانا العلمية تبدو هم ضمرورية لمعالية 
هذه القضية > لذلك غدت أوروا > قبل کل شيء . اا واا 
اا لاراغبين ي إصلاح امجتمم العثماني . ولو تار الطهطاوي 
وخير الدين ي وضع کتبھما سنوات فقط > لشددا فيها على وجوه 

و دون اخری. ذلك أن السنوات 1 لواقعة بین ۱۸۷۰١‏ 
۾ \AAY‏ أسفرت عن أحداث دفعت دالعلاقة بين آاوروبا 
والشرق الأدنى ني اتجاه جديد . فقد دلت أزمة ۱۸۷١‏ ۱۸۷۸ 
الشرقية أن باستطاعة جيوش دولة أوروبية التوغل في قلب الامبراطورية 
دون القدرة على صدها إلا بتهدید من دولة اشر WI,‏ أظھر ت 
معاهدة برلين ٠‏ ألي أت تلك الأزمة » ان الاهءبراطورية لم تعد 
ممسكة بزمام مصيرها ومصير كل ولایاتہا . م جاء احتلال فرنسا 
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لتونس في ۰۱۸۸۱ واحتلال انکلترا لمصر ي ۱۸۸۲ ۰یکشفان عن ما 
خفي من حقيقة ذلك الواقع . وهكذا تول الفكر السياسي ي الشرق 
الأدنى ET‏ جذراً . نعم » كانت حسنات 
الوجود الأوروبي » في نظر بعض نصارى الشرق الأدنى › تفوق 
سيئاته. إذ لم تكن السيطرة الأوروبية لتتعارض ٠ح‏ نظر م العامة في 
الحياة » ناهيك عا علقوا على هذه السيطرة هن آمال النفوذ والثقافة 
لطو ائفهم والفلاح لأنفسهم . أما الملسلمون »> ا7 راکاً کانوا ا م 
فقد بدا هم إمکان استیلاء أوروبا على دفة الحكم ہدید لکیان 
مجتمعهم . إذ كانوا يعتقدون أن إحدى خصائص الأمة 
حتمعاً ا يعبر عن نقسه ف جمیع مظادر الياة السياسية 
وأن هذا المجتمع إا يزول بفقدان السلطة والسيادة . لذاك 
شغلت قضية الالحطاط الداخلي عقوهمم دوماً . أما الآن » فقد اقترنت 
ہا قضية جديدة » هي قضية البقاء » المطروحة على الشكل El‏ 
كيف يمكن لادول الاسلامية مقاومة الحطر الحارجي الحديد ؟ 
بدت الأزمة « ي أول الأمر کانہا ہا تنح - حجج جماعة 
« تركيا الفتاة » بقوة جديدة . فقد ثار البلغاريون والبوصنيون» بتأثير 
من إ[ٍصلاحات اغرن عشر الي متحت الرعارا المسيحيين حردة 
دون أن تزودهم يبدأ الولا للسلطنة » وتمكنوا من الاستقلال بفضل تلك 
الحرية وبمساعدة الدول الأجتية > وخحصوصاً روسیا . وقد کان من 
الضرورة «جمع تلك العناصر حول مبدأً حي ومنعش يشد با لى 
الامبراطورية »> لابل كان من الضرورة خلق وطن مشترك هذه 
الأجناس المختلفة » جعلها تمم اا عن إيحاءات الحارج» . 
وکان من شأن الدستور أن يزودها بمثل هذا المبدأ » إذ ان 
a‏ وحده يمكن أن تضمن الساواة في الحقوق 
والواجبات » و «الاحتراس من جعل المكاسب الممنوحة بحزء من 
السكان تعاسة وبوساً للجزء الآخر ٠»‏ . ولكن إذ تعذر على الدستور 
العثماني » لكونه جديداً » أن ينعم عا «للاساتير الأوروبية القديعة 
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من متانة وسلطة » ٠‏ توجب على أوروبا الليبرالية أن تعوض هي عن 
ذلك النقص بإشرافها الفعال على تطبيقه " . 

E Al‏ شا ٠‏ رجل الدولة الركي الذكي 
هک الذي شغل مناصب عالية ا شارك جماعة « تركيا الفتاة) 

عظم أفكارهم .0 E‏ على وفاق ٥‏ مهم » كما کانوا هم على بعض 
e‏ ف نز عاته الأوتفر اطية وي ٩‏ »۰ بعد أن اندلعت الثورات 
وأخذت روسيا سك د بالتدخحل »قاد ج راشا انقلا استبدل به عبد 
العزيز ء أولا بارن ايه 4 راد الحامس»› ¢ بعد جنول السلطان ٥ر‏ أد» 
بارن ك آخر له دو عبد الحمید الثاني . وي مهارة السنة» أعلن الدستور 
العثماني ناصاً على وزارة مسوولة » ومجلس شيوخ معين » ومجلس 
نواب منتخب ٠‏ وحالس علية . وي ۱۸۷۷ انتخب أول مجلس 
لانواب : وح أن الانتخارات جرت حت ضغط المي ظفين المحايين › 
والنواب م يتکلموا جميعهم الركية › أو يعرفوا نظام اأناقشات 
البرلمانية » و أن ریس E‏ کان أحمد .وفیق باشا » الذي 
تعرفنا إليه شارا » والذي ل تیر ا وا ف ضرورة ت 
کل ما من شأنه إضعاف القوى الي توحد الامبراطورية > أي سلطة 
العاهل وسيطرة العنصر الاسلامي » فإن المناقشات البرلانية لم تكن 
مصطنعة بل حقيقية » ءرضت ا الاراء السياسية ٠‏ وانتقد الوزراء 
وموظفو البلاط »لا بل ظهر خلاها إلى الوجود فئة معارضة“" . 
غير أن الدستور کان له أعداوه : العلماء والمحافظون والسلطان نفسه 
الذي م یکن متكا + باارغم ش بعض اتصالاته م جماعة « تركيا 
الفتاة » » قبل اعتلائه العرش » أن يتنازل عن سلطته الشخصية . 
کان السلطان قد سلم بالدستور » لكن بضغط من الدول ؛ ولا 
خف الضغط » شعر بقدرته على غزیقه ساعة يشاء . وهكذا » 
فعندما تمادت ا ف ا و تسمي الوزراء الذين م 
شق ہم بأسمائهم > وتطالب ٤ا‏ كمة رئيس الوزراء السابق وكبار 
مواد الذين أثبتوا عجزهم في أثناء الحرب الأاخيرة مع روسیا» حل 
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السلطان البر لان لأجل غير مسمى » وعلق الدستور »> غير أنه لم يلغه. 
وكان السلطان قد أرسل واضعه» مدحت باشا » إلى المنفى » م سمح له 
بالعودة . إلا أته أوقف بعد ذلك بتهمة قتل عبد العزيز (الذي 
انتحر » بالواقع » بعد خلعه بقلیل ) وحکم عليه بالاعدام » م 
استبدل هذا ا الاقامة احبر بة ٤‏ الحجاز ¢ حہث قتل لا ضجة 
بعد بضع وات > فماتت و ته اول حركة دستورية . وهکذا عاد 
عبد الحميد ا مطلقاً » فاتیع محجدداً > على ما يبدو »› سياسة أسلافه : 
الاصلاح الاداري٬‏ لکن من فوق. إلا أنه كان قد نفذ» في السنوات 
الأولى على الأقل » الحطوط الرئيسية لسياستهم : تطوير النظام 
القضائي والاداري عله حديثاً » وإقامة المركزية الي أتاح حقيقها 
لمرة الأو استخدام البرق وبناء اللحطوط الحديدية وإنشاء 
المدارس الابتدائية وااو والعليا . عير أن سياسته » لا بل طبيعة 
جاذبیتها › تغیرت مع الأيام . فصورة السلطان الي کوت تذرغا 
منڏ أيام عمد الثاني کعاهل طیب القلب » وليبرالي کرم 
وأب حميع شعوبه على السواء » مسلمين کانوا آم مسيحيين أم 
ودا > وكمائد ەع قوی الاصلاح » الغربي ° : مح تماما » 
وإغا أحذت صورة آخری خفيها وراءها : صورة سلطان الاسلام 
السي ظل الله على الأرض المهيب جد یم الملسلمين للالتفاف 
حول العرش دفاعاً عن الأمة . كا اأصبح التشديد الان على دور 
السلطان » كحارس احج . وقد استخدم الحط الحديدي بين دمشق 
ومكة > الذي O E‏ 
حماس المسلمين والفوز بتأبیدهم . وكان هناك ما هو أ هم من ذلاك . 
فقد بعث السلطان من جديد اا في الحلافة ودعمه رطريقة منظمة 
هذه ارة . وكان هذا المطلب قد برز ي آحر القرن الثامن عشر > 
خحصوصاً كأداة للمساومة ي امفاوضات مع روسيا في ہاية حرب 
c1VV4 = 4۸‏ وم يعد إلى الظهور جديا إلا على عهد عبد العزيز 
ثي الستينيات والسبعينيات من القرن التاسع عشر . أكن عندما وضع 
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الدستور » كانت هذه الفكرة قد كسبت رواجاً کافیاً لإدخاهما فړهء 
فنص على «أن جلالة الساطان بوصفه خايفغة أعلى هو حامي الدين 
الاسلامی 0 

اما الآن » ي عهد عبد الحميد » نقد دعمت الفكرة على نطاق 
واسع. وكان الغرض من ذلك استخدامها كوسيلة سياسية أكبح 
جماح الدول الأوروبية الي کانت کم رعايا »سلمين ۾ a‏ 
ني القوقاز والركستان ٠‏ ومن الفرنسيين في شمالي افريقيا › وهن 
الر بطانيين في ا اند . كما کان ا فا رر ار 
بالولاء لدى الشعوب الاسلامية الي کان ولاوها عر ضصة مش 
من جراء علمنة القوانين وانتشار الأفكار الايبرالية أو عدوى اقوهية 
لقد كان لاسلطنة ٠‏ بالنسبة للاتراك »> طابع قوي » ولم تكن قد 
انقطعت بعد الصلة الحقيقية بين الساطان وشعبه > كا سيحدث في 
أواخر أيام الامبراطورية . فلم تدع الحاجة » إذن» إلى حثهم على 
الو لاء هدر ما دعت إلى حث سواهم ٥ن‏ الر عابرا اللسلمين > 
کالاابانیین والاً کرا اد» وبتوع خاص»العرب. فقد كان العرب أكير 
الحماعات الاسلامية ي الامبراطوردة وأ کر ها قدرة على كسب 
لتأريد للساطان الداغة ف آسیا وافريمياء وذلاف لانتشار الاعة العربية 
نين أبناء الأمة حیشما وجدوا. واذ کانوا ايضا متاح افرقیا خصوصاً» 

فقد رجي بو اسطتهم ەقاومة امتداد النغوذ ا لل الاقاليم 
yl‏ بل رعا الاستيلاء على راض جديدة حیثها کان 
لاسلام آخذاً في الانتشار . وعلى هذا اعتمدت الدعوة «إلى الوحدة 
لاسلامية » اللغة ال لعربية واستعانت » لتحقيق فکر تما » برعایا من أصل 
عري . فكان أحمد فارس الشدياق أول من استخدموا هذه الغاية » 
رذلاك ي عهد عبد العزيز ب جمع عبد الحميد عدداً ٠ن‏ نظراء 
لشدیاق > وعدداً من المشاييخ و »> معظمهم » e‏ اطرق 
e‏ »> تنافسوا ي تمجيد دعوته وا لتاب رضاه . فکان 
شيخ أحمد ظا ر المكي »> وهو من أتباع الطربقة الشاذلية › 
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والشيخ فضل آل علوي من أهل حضرموت ›. والشيخ أبو الهدى 
الصيادي من آتباع الطريقة الرافعية » ومن أشدهم تأثر ا ° . 

کان هذا الشيخ ء عریا من ولاية حلب › ينتمي إلى عائلة 
اشتهر ت علا يا قصوفها اة جیلین على الأقل. واذ اکسبته شخصيته 
القوبة شهرة واسعة › سافر ولا إلى بغداد › م إ لى اسطنبول › 
حیٹ تمکن من التأثر شخصياً عل عبد الحميد » لاشتهاره 
بقوى خارقة من جهة » ولحنكته وإدراكه السياسي من جهة أخرى 
فلعب دوراً كبيراً ني سياسة عبد الحميد الدينية > وألف كتباً عديدة» 
نرا وشعراً » ترددت فيها الأفكار الآ تية : تمجيد الطريقة الرفاعية 
وتمجيد أجداده ؛ شرح التفسير الصوني والدفاع عنه ضد محاولات 
الوهابية والحركات ا الداعية إلى السير عكس عرى التطور 
بالعودة إلى نقاوة الاسلام البدائي كا تخيلوها ؛ الدفاع عن حق 
السلطان ي الحلافة ودعوة جمیع السلمين للالتفاف حول عرشه . 
وکان يمول بان الحلافة ضرورة ة إعانية » انتقلت رغ أي دکر 
إلى العثمانيين ؛ وبأن اللحايفة هو ظلٍ لله على الأرض ومنفذ أحکامه؛ 
وبان من واجب جميع المسلمبن أن بطيعوه ون یکونوا من الشاکرین 
e‏ الا إذا أخطا ؛ وبأن عليهم » حى إذا ما 
أمرهم مخالفة شراع اله » أن يلجأوا » قبل عصيانه › إلى النصيحة 
والدعاء » وائقين بأن الله أقوى منهم على تغييره " . 

لكن كانت هناك حركة فكرية أخرى E‏ 
الاسلام ي وجه الحطر المشترك.وقد دعا أصحاا إلى أن الحكم 
الاسلامي الأوتقراطي الشخصي لا مکنه أن یشکل محوراً لاوحدة . 
لذلك م يقبلوا » باأرغم من رغبتهم ٤‏ التعاون م عبد الحميد 
أو أي حاکم آخر يعمل هذا المدف » أن يسخَروا لصالح عرشية 
ay‏ من الأصح هنا التحدث عن شخص لا التحدث 
عن حركة . وماذلك إلا لأن فكرة « الوحدة الاسلامية » 
الثورية هذه »> وذلك الحايط من الشعور الديبي والوطي 
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والرادیکال م الأورودية > إا بجسدت كلها ٤‏ شخصرة جل 
مدهش» لامست حیاته مشاعر العام الاسلامي بکامله ف الربع الأخير 
من القرن التاسع عشر › وأثرت فيه تأثيراً عميقاً TT‏ 
عن جمال الدین الأفغاني  ۱۷۳۹(‏ ۱۸۹۷) »› وكانت حياته نفسها 
N‏ لا یزال عط 
N‏ . فقد ادعی أنه من السادة » أي من أحفاد النبى ولیس 
من داع لاشلت في ذلك اکن ھل کان غاا ٤‏ کا کان قزل هرم 
ام فارسیاً »> کا کان يدعي أخصامه ؟ كان الشيبخ أبو المدى » 
عدوه ي آلحر أيامه »> يسميه « بالمتأفغن ) » ویو کد أنه کان بالحقيقة 
فارسياً من مازندران *“ . وهذه المسألة بعض الأهمية › لأنه إذا 
کان فارسیاً »> وجب أن کون شیعیاً » وهذا ما قصد اليه خحصومه 
وما نفرض أنه رغب هو في نفيه بالاصرار على أفغانيته . وهناك کتاب 
يدعي فيه مولفه الفارسي أنه ابن أخته » ویورد فيه من قرائن الخال 
القوية ما يعزز القول بأته فارسي المولد والتربية > شيعي بالوراثة 
والدراسة " »> كا يذكر فيه أيضاً أن جمال الدين درس في 
مديتي النجف وكربلاء الشيعيتين . ولعلنا نستدل على حقيقة ذلك 
ي مولفاته وخطبه › الي تم عن معرفة أكيدة بتراث الفلسفة 
الاسلامية خحصوصاً فلسفة ابن سينا . وقد کانت مثل هذه المعرفة 
سهلة المنال آنئذ ني المدارس الشيعية » حيث بقيت تعاليم ابن سينا 
حية فیها آکثر مما بقيت حية في مدارس e‏ . ومهما یکن 
ن أمر » فإن جمال الدين يظهر للمرة الأولى » على مسرح الحياة 
CS‏ 
م نجده ي فغانستان » اول أن يلعب دوراً قيادياً ي سياستها 
المحلية » فيصيب قدراً ضئياا من النجاح . ومن هناك قصد اسطنبول 
عن طريق مصر وتعرف ني الفرة القصيرة الي قضاها فيها بطالب 
شاب من الأزهر اسمه محمد عبده » فكان لذلك التعارف أثر حا 
ي حياتہما . أما في اسطنبول » فقد وجد في على باشا »> رجل الدولة 
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الملصلح» نصيراً قوياً . لكنه ما لبث أن أثار عليه حفيظة العناصر 
المحافظة » وذلك بمحاضرة ألقاها وبدا فيها كأنه يضع الفلسفة على 
o E‏ فعاد إلى مصر 
مرة أحرى » في ۱۸۷١‏ »> حيث أمن له الوزير المتحرر لي أفكاره › 
ریاض باشا » معاشاً من الحكومة ة . وقد بقي هناك عماني سنوات 
رعا کانت احصت حقبة ي حياته ¢ کان فيها الأوجه والمعلم غير 
الرسمي لفريق من الشباب › معظمهم ا 
أن يلعبوا دوراً هاماً في الحياة المصرية . کان بینھم › فضلا عن 
غبده» سعد زغلول الذي تزعم الأمة المصرية بعد خحمسين سنة . 
وقد علمهم ي بیته › کر الأحيان » ما رأى أنه الاسلام الصحيح› 
شارحاً هم اكلام والفقه والتصوف والفلسفة “٠°‏ »> كا 
آموراً کثہر ة أحرى : حطر التدحل الأورولي والحاجة إلى الوحدة 
الوطنية لقاومته »> والسعى إلى وحدة أوسع لاشعوب الاسلامية > 
والمطالبة بدستور بحد من سلطة الحاكم e i‏ 
وإصدار الصحف وتکوین راي عام . وهکذا أسهم ٤‏ ڊو اسطتهم › 
ي تحريك الاختلاجات الأولى اوعي القومي وي إثارة الاستياء من 
حکم الحديوي اسماعيل . كان لمدة قصيرة على صلة ودية بتوفيق 
ا ماعل لکن توفیق کان » کحاکم لیبرالی › أقل تسادلاً 
منه کولي لاعهد واا ا یا ف و فى إلى اند › 
رضغط م من القنصل العام البريطاني ر كما خحيل للأفغاني نفسه ) 
أو خحوفاً من تأثيره ني الطبقات الثقفة . 

صرف الأفغاني السنوات القليلة اللاحقة ٤‏ اند »› حیٹث قدت 
حریته بأمر من السلطات عندما احتل الانکلیز مصر : وي AA‏ 
اا ت ای و ی ده > فاسسا معا جمعية سربة 

ان الان الین عل ا چ وحدة الاسلام وإصلاحه . 
e‏ انتشار هذه الحمعية ما يزال غامضاًء مع آنا کانت ذات 
فروع ي تونس وني أمكنة أخرى “١١‏ . وقد ا الاثنان باسمها 
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ا ر علدا من جلة عربية تدعى «العروة الوثقى » » خصصت 
صفحاتما لتحليل سياسة الدول الكبرى ي العام الاسلامي > 
حاص سياسة انكلرا ي مصر والسودان » كما عاللحت ٠و‏ ضوع 

ضعف الاسلام الداخلي وحثت المسلمين على التنبه له ومداواته . 

كانت لغة المجلة لغة محمد عبده »> أما التفکر فیها فکان تفکير 

الأفغاني “٠‏ . وهكذا أصبحت » بفضل لغتها وفكرها معاً »> من 
أشد" المجلات العربية تأثيراً . وقد عم انتشارها بالرغم من حظر 
دحوها إلى البلدان العربية الواقعة تحت النفوذ البريطاني . ولأكر من 
واحد من مفكري الحيل اللاحق شهادة على التأثير العميق الذي 

أحدثته فيه قراءة جلد متها عبر عليه بعد عدد من السنين . 

أثارت شخصية الأفغاني وآراوه > ني أثناء إقامته في باريس › 
کشر ا من الاهتمام ین الاوروينن المعنيين بشوٴُون العام الاسلامی 

وقد دحل ي نقاش مع رینان حول موقف الاسلام من العلم » 

وقام»بین ۱۸۸٤‏ و٩۱۸۸ءعفاوضات‏ مع رجال دولة بریطانيين 

حول مستقبل مصر والسودان مهد ما « ولفرید بانط » . کان 

هذا شاعرآ ثانویاً لا بس به » وأرستو قر اطياً وريا على طر بقته اللحاصة» 

وذا طار بع عاطفي حساس » ووطنياً على الطراز القديم أغضبه عدم 

أناقة r‏ الديد > ورو مط ها كره تمدن القرن التاسع عشر 
الأيكانيكي > ومولعاً بالأرجاء الغريبة والحيول العربية . وقد طاف 
زوجته الصحارى السورية والعربية بین ۱۸۷۷ ۱۸۷۹ > 
وتوغلا حى نجد ي ۱۸۷۹ » حيث بدت هما مملكة ابن الرشيد 
الصغير ة القائمة على أنقاض الدولة الوهابية الأولى بجسيداً لامثال 
الأعلى للحرية الانسانية بمساواتما المستندة إلى البساطة وعدها القائم 
عل اتقام الأبوي القدے > وذلك بالرغم من قسو ما البدائية ال ي ۾ 
بلاحظاها أو رتا حبذاها . وي ٠‏ استقر بلنط درهة ي مصر 
لتقوية لغته العربية ودراسة الحركات والقضايا a‏ في الاسلام 

وهناك تعرف إلى محمد عبده »> وسمع لامرة الأولى بالأفغاني »> 
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ووقف على روح الدید ٤‏ العام الاسلامي . وقد 
ملاحظاته E‏ من المقالات نشرت ي ۱۸۸۲ في كتار 
سماه « مستقبل الاسلام ) . ا تتبع عن كثب الأحداث الي أدت 
إلى الاحتلال لبر طا » فساعدت خبرته هذه على خلت تیار 
من التعاطف بينه وبين الحركات القومية ف ارلنده واهند کا ٤‏ مدر 
أيضاً . والواقع ته لعب دوراً في أزمة ۱۸۸١ ۱۸۸١‏ المصرية > 
إذ حاول أن يكون صلة الوصل بين حكومة عرابي وغلادستون . 
لكنه أخفق ني التأثير على غلادستون » ولعله ضلل المصريين حول 
مقدار نفوذه الشخصيي وحول ما كانت انكلرا مزمعة على القيام 
ډه . ما الآن »> فقد وجه اهتمامه إلى سياسة بر بطانيا ي مصر 
والسودان حيث كانت حركة المهدي آلحذة ي الانتشار » بينما كان 
غوردن لا یزال يدعم سلطة الحكومة المصرية ي اللحرطوم . وكا 
الأفغاني قد اجری شیا من الاتصال بالمهدي بواسطة 
سودانیین من الأزهر > رعا أسفر عن حصوله منه 0 ی من 
التفويض بتمثيله . ويہدو أنه كانت هناك فکرة تقضي بان يذهب 
بانط إلى المهدي باسم الحكومة البريطانية » مزوداً بكتاب من الأفغاني 
للمفاوضة من أجل إطلاق سراح غوردن والوصول إلى اتفاق أعم 
يتوقف مموجبه اللمهدي عن زحفه مقابل انسحاب البريطانيين ٠ن‏ 
مصر 0 لکن هذه الحطة ل تسفر ع شي ء »> ناهيك صعو رة 
القول بنا اتصفت بالحدية ني أي وقت من الأوقات . لكن بانط كان 
على اتصال بالحلقة الصغيرة الي كانت تحكم انكلتراء» كما كان له 
أصدقاء أقوياء TT BE‏ على انسحاب انکلترا من 
مصر .وف 1A۸‏ صرف الأفغاني بعص الوقت ي أندن »> حیٺ 
ضيغا عل بانط > ابحث في مستقبل مصر مع الاورد رندولف شرشل 
الذي كان يومذاك في أوج نفو ذه القصير . وي ذلاك الوقت 
کان الأفغاني یری في روسیا الي کانت تتقدم ي و اسطل آسیا حطر اً 
على العام الاسلامي أشد من حطر بر یطانیا . فتوی ححقیتق تقارب 
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زکلیز ي إسلامي . غير أن القضية الملصرية كانت حجر عبرة في هذا 
لي . لذلك اقتضى وضع خحطة هذه المرة أيضاً . وکانت الحكومة 
لبر بطانية قد أوفدت السر هري درموند وولف إلى اسطنبول لابحث ي 
ey‏ ان يذهب الأفغاني لمساعدته في المفاوضات. 
ہر أن هذه الحطة فشلت أيضاً . وقد اخحتتمت زبارة الأفغاني إلى 
لندن ععشهد من تلك المشاهد المحزنة نة الي تتخلل حياة اللاجئين 
لسياسيين . وهو أن اثنين من أصدقاء بلنط الشرقيين تشاجرا في 
منز له وتضاربا بالمظلات . وهنا قول بانط : : و فما کان می ال أن 
رجونهما إمغادرة النزل » فخرجا »> وتبعهما السيد ( الأفغاني › 
ناقتر حت عليه إذ ذاك أن يجد له علا للاقامة في غير هذا المكان ٠۲‏ . 
ويئس الأفغاني من إمکان تحقيتق اتفاق انكايزي إسلامي . 
نذهب إل e‏ وراء إمکانات أخرى › 
م عاد إلى بلاد فارس جدداً أيعمل نشار ا للشاه ناصر الدين . 
کر ن م ينقض عام واحد حى اخحتلف مع الشاه حول امتياز للدخان 
كان الشاه مصمماً على منحه إلى شركة أجنبية . ولا راح يوب 
لناس ضد هذا المشروع > نفاه الشاه » في ۱۸۹١‏ > فبدأً محملة 
u Me‏ 
ري العام التالي دعاه السلطان عبد الحميد إلى اسطنبول » فعاش ني 
كنفه ووطد نفوذه في البلاط » لكن لمدة قصيرة فقط > إذ تكررت 
لقصة ذانما هنا أيضاً . ذلك أن الشيخ أبو المهدى ناصبه العداء 
راعتبره » وجه عام ¢ مسولا عن مقتل الشاه ناصر الدين ي 
a Re ۱۸47٦‏ الامام أو لا « فمن المو كد أنه هو الذي 
اعد على خحلق ابحو لذي جمل الاغتيال ممكناً. فقد كان القاتل يعرفه» 
قل انه هتف يي اللحظة القاضية : «خحذها من يد جمال الدين .'*٠)‏ 
من الو كد أبضاً أن اغتيال الشاه أثلج صدره . وإن دل هذا الحادث 
ل شيء » فإما يدل على أن الأفغاني أبى أن يكون الحادم المطيع 
ي أوتوقراطي اعتر مصاله الحاصة ومصالح الاسلام شيا واحداً . 
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ولم يغب هذا الدرس عن خاطر عبد الحميد . إذ أنهى الأفغاني 
حياته اشبه بسجين في بلاط السلطان وان حرط الاك رام . 
ترك الأفغاني ي جميع من عرفوه انطباعاً قواً > ولو لم يکن 

مبهجاً »> عن رجل حلص لعقيدته » عنيد » متقشف › ريع 
الغضب للشرف والدين » عنيف بستحيل ترويضه › أو على حد 
تعبير بلنط » «عبقري بري  )‏ . 

وكان الأفغاني يعرف لغات عدة » وبحب التحدث إلى 
أصدقائه بلا انقطاع ني مقاهي القاهرة أو ي سجنه المذهب في 
اسطنبول » کیا کان خطیباً بثیر الحماهیر . غیر أنه لم یکن بحب 
الكتابة » ولم يكتب بالفعل إلا القليل . وقد نشر آراءه العامة في 
مقالاته السياسية وعدد قليل من المولفات الصغيرة ؛ ككتاره : 
« الرد على الدهريين » › ا لرینان عن 
« الاسلام والعلم » » وافتتاحياته في «العروة الوثقى » . غير أنه 
بالامكان » استناداً إلى هذه المصادر » وإلى تلخيصات لأحاديث 
وضعها بعضٍ تلاميذه » أن نكوّن لنا فكرة واضحة عن تعاليمه . 

وقف الأفغاز ي الشطر الاكبر من حياته على ل عن البلدان 
الاسلامية المهددة عطر التوسع الأوروبي » إلا أن تفكيره ميقتصر 
على السياسة . فالقضية الأساسية لديه »> القضية الى قولبت 
تفكيره » لم تكن التساوأل عن كيفية جعل البلدان الاسلامية قوية 
وناجحة بقدر ما كانت التساول عن كيفية ة قناع المسلمين بأن عليم أن 
يفهموا دينهم الفهم الصحيح » وأن يعيشوا وفقاً لتعاليمه . فلو أم 
فعلوا › لغدت بلادهم قورة حتماً .و یکن ليتغير جوهر هذه القضة ' 
لو أن البلاد لم تجابه اللحطر اللحارجي ؛ إلا أن ازدياد قوة ا 
aT‏ »> أشد إلحاحاً في نظره . لقد عاش الأفغاني 

ي زمن فو جىء بسيادة القوة الأوروبية على أنحاء العالم» بحيث لم یکن 
هناك من بلد »› مهما بدا بعيداً وثابت الاستقلال > إلا شعر رضخغط 
الدول الاوربية وتنافسرا» وبحيث م بعد بالامکان حل أي قضية سياسية »> 


14۲ 


مهما بدت محدودة التطاق » بدون أخذ المصالح الأوروبية 
رعين الاعتبار . وقد للس الأفغانع هذة الحقيقة في کل راه 
و ا ا ا و 
إقامته وتنقله ني الهند » ولدى سعيه لإثارة المعارضة ضد شركة 
أصحاب الأسهم ي مصر أو شركة التبغ في بلاد الفرس . وكان 
يشعر : بفضل هذه البرة عينها EOS E ee lg‏ 
من خطر أي دولة أخرى . فمجلة «العروة الوثقى » تكاد تخلو من 
ذكر الاستعمار الفرنسي والمولندي واأروسي > وإن کنا نعر 
فيها على إشارة عابرة إلى احتلال فرنسا لاهند الصينية ". وهوء 
وإن تلهى لفرة بفكرة الحلف الانکليزي الاسلام ي لمقاومة التوسع 
الروسي » فقد كان إجمالا“ يعتبر الحكومة البر يطانية عدوة ا 
و یکن خيفه منها المجوم العسكري المباشر فحسب › بل ااوسائل 
الأخرى الي کانت لدا والي کانت ي نظره اشد وأدھی 
ن ذلك أن الأنكاير غروا أهنك بالنديعة > وتوغلوا ى الأمبراطور دة 
ا محجة مساعدة المغول ٠“‏ »> ناهيلك ببذرهم دذور الشقاق 
ي صفوف ضحاياهم ورإضعاف مقاومتهم رإضعاف معتقدا م > کإیفاد 
المرسلين من مصر إلى السودان › ي عهد الحرال غوردن › لنشر 
المسيحية الر وتسطنتية فيه » وتشجیع تعاليم المادية الزائفة في الهند“". 
كان الأفغاني يعتقد أن الدول الأوروبية م تكن بالفطرة أقوى 
من الدول الاسلامية » وأن الفكرة السائدة عن تفوق انكلترا على 
ی رو ا > من شأنه » ککل وهم » 
اقل الاس جبتاء » فيجر عايهم ما حشون وقوعه . وقد دلت 
التصارات المهدي ى السودان عل ما بمكن للمسلمين. أن زمرو به 
ضد البر يطانيين ا من غفلتهم . وإذا كانت انتصارات 
المسلمين قليلة وانمزامانہم هي القاعدة > فذلاك عائد إلى 
المسلمين وجهلهم وافتقار هم إلى الفضائل العامة . ولو کانت کل من 
مصر واهند بقظة ومتحدة حقاً > ا استطاعت بر بطانیا | قمل إحراز 
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موطىء قدم ها فيهما "“ . قد تبدو هذه النظرة ساذجة » لما ي 
التعبير عنها من مبالغة ي الحزم . لكن مجلة «العروة الوثقى » لم تكن 
عملا فكرياً دقيقاً > بل نشرة دعائية تساير الزمن وتستهدف تقوية 
العزائم . وإذا كان الأفغاني لم يذ كر شيا عن الثورة الصناعية والتقنية › 
فهذا لا يعي انه م يکن متنبهاً ها . فقد کان بعلم أن انتصارات 
أوروبا إنما تحققت بفضل المعرفة وتطبيقها الصحيح »› وأن ضعف 
الدول الاسلامية راجع إلى الحھل "'. کا كان يعلم أيضاً أن على 
ارق ان بعلم فو اورا اة . إلا أن السوال الملح في نظره 
کان : کیف ممکن تعلمها ؟ وعلیه أجاب : لا کن نحصیل تلك 
الفنون بمجرد التقليد» اذ ان وراءها نظرة فكرية شاملة لا بل نظاما 
للخلقية الاجتماعية. فالبلدان الاسلامية ضعيفةء لأن المجتمع الاسلامي 
فاشك 

وهنا نلمس شیا جديدا في تفكير الأفغاني » أو على الأقل « 
إلحاحاً جديداً . فلم يعد الاسلام کدین ما عناه الآن » بل بالاحری 
الاسلام كمدنية . فهو بعتبر أن الغاية من أعمال الانسان ليست خدمة 
الله فحسب »> بل خلق مدنية إنسانية مزدهرة ي كل نواحيها 
كانت بالحقيقة فكرة المدنية من بذور الفكر الأوروبي في القرن 
التاسع عشر » وقد دخحلت العام الاسلامي خحصوصاً بواسطة 
الأفغاني . وكان «غيزو » أول من عبر عنها تعبيراً كلاسيكياً في 
ا . وكان الأفغاني قد قرأ غيزو 
وتأثر . وعندما تترجم هذا الأثر إلى العربية في ۱۸۷۷ > أوحی 
ا أن یکتب مقالاٌ لتر حيب بالر جمة وليشرح 
نظرية الكتاب . إن ما بدا له مهما ني هذا الكتاب وأمثاله إنغا كانت 
فكرة المدنية »› الي رای فا أهمّ الأحداث التارحخية ومحك الحكم 
على الأحداث الأخرى . وكان للمعی اص الذي أ ضفي على هذه 
الكلمة أهمية خاصة ني نظره ٤‏ وهو معی التقدم الذي كان بنشده 
ويسعى إليه »معى « الشعب الناشط لتغيير حاله » » وبالتخصيص › معی 
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التقدم المقجه حو هدفين : التطوير الاجتماعي اي زيادة القوة 
الاجتماعية والرفاهية الاجتماعية > والتطوير الفردي› اى تطویر 
مواهب الانسان واغره وأفکاره . وکان غيزو بعتقد أن 
هذين النوعين من التطور ني متناول الانسان ؛ وأن ن الانسان يحكم العام 
بأفكاره وعواطفه وطاقاته الحلقية والعقلية > وأن على وضعه الحلقي 
بتوقف وضع الجتمع »و أن هذه الحالة الحلقية ناحيتين ھامتین : 
العقل واستعداد الناس لتسخير ميوفم له من جهة . والوحدة 
أو التضامن »> ا قول أعضاء ١إ‏ عامة ل وللمادیء 
الللقية الناجمة عن العقل من جهة أخرى ٠٠‏ . 

هكذا كان غيزو يصف أوروبا . غير أن هذا الوصف بدا 
للأفغاني ( باستثناء مسألة هامة ) منطبقاً أيضاً على المدنية الاسلامية . 
فقد کان e‏ الاسلامية ةي أوج شی ھا لفات الضرورية لامدنذية 
اأزدهرة : التطور الاجتماعى > والتطور الفردي ٠‏ والإيان بالعقل » 
و والتضامن ٠‏ وا فقدت ذلك فیما بعد . کان مزاج 
الافغاني السياسي ريه العظمة والضعف معا ٍ ي النواحى السياسية 
والعسكرية » إلا أن الانتصارات العسكرية في صدر الاساد م م تكن 
ف جره سوى رمز لازدهار المدنية الاسلامية . وقد رای أن ما 
كن تحقيقه ني اماي بمكن أيضاً حقيقه الآن : وذلاك نطف 
نمار العقل E‏ علوم وروا الحديثة ٠‏ وبإعادة ناء وسحدة الأمة . 

كانت الدعوة إلى هذه الوحدة تكمن في جميع ما کته الأفغاني : 
فهو یب بالسلمين : صداً لخطر المشترك المهدد هم . ودفاعاً عن القيم 
الحاصة e‏ »أن يسموا على الفروق ي العقيدة والحصومات التقليدية » وأن 
لا يسمحوا للاختلافات الطانفية أن تقرم حواجر سياسية فما بينهم ۰ 
وأن يعتبر وا بألانيا الى فقدت وحدا الوطنية من جراء اهتمامها 
الرائد بالحلافات الدينية "“ . ورأى الأفغاني أن . ٥ن n‏ إزالة 
الحلافات » أي حى الحلاف بين السنة والشيعة . فدعا الفرس 
والأفغان إلى الاحاد بالرغم من كون الفرس شيعة والأفغان سنة . 
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وقد راودته ني آخر أيامه . فكرة المصالحة العامة بين الطائفتين. ولعل 
إمكانية توسيع الدعوة إلى الوحدة الاسلامية حيث تشمل العام 
الشيعي ھ3 ما حمل عبد الحميد على استدعاء الأفغاني إل اسطنبول . 
ٳِذ يبدو أن الأفغاني کان » کعادته » رعد حطة من هذا ا » تقذي ران 
تعر ف بلاد الفرس بالساطان كخايفة على أن بعر ف اا 
بالشاه ویتازل عن المدن المقدسة في الم راق « وبأن بنعقد مو 3 
ولإعلان u‏ ضصد ال 5 و الأفغانی کان صل 
دعلماء الشيعة وغير 8 ض . ٠‏ ف آن ده ا 
i‏ ا بشکل ة عقبة ي هذا السبيل 0 
التعلقة بالعروش أن حول دول الوحدة . إِذ ان e le‏ المسلمين 
أن يتعاونوا في خدهة الاسلام . وهذا القول يفسر الكثير من موق 
الأفغاني تجاه الحكام ا ومن سيرة علاقاته العاصفة معهم 
٤‏ إن الأفغاني رمحا او وره ورن سيمارة أحد الحكام 
المسلمين على الحكام الأخرين . ولیس ٥ن‏ دلیل على أنه کان یفکر 
إنشاء دولة إسلامية وأحدة َه أو عث لاف العصور الأول 
اأوحدة . فهو عند ما بتحدٹ عن الحلافة 3 يعي م اما ذوعا من 
السلطة الروخة أو اعرد أواوة فة اذ أو توافر e‏ 
فا خحوف على هذه الاطة الروحية من وجود دول متعددة ) وإذا 
م تتوافر ٠‏ فالمسلمون غير ملزمين على كل حال بطاعة حاکهم . 
وکانٰ نظا ر إلى حکام زم انه نظر هة اجان ۰ وذلاكلعدم جدار ہم 
عناص بهم ولانصرافهم ى ملذاہم وأدوائهم 4 عحیث وقعوا 
ضصحارا احابیل, ابر بطانيين وألاعييهم . لقد سمحوا أو ظفین أجانب» 
لا تربطهم بالأمة رابطة الدين ولا رابطة العرق » أن يندسوا ي 
مجالسهم ومشاور ام . ولا ينكر الأفغاني أن الحا كم المستبد يستطيع › 
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ا وا ا ی اک ون ال رغ لکن ا 
الحكم الاستبدادي ي أن کل شي فيه ف على u‏ الحاكم . 
ا کان من واجب زعاء ا راف الو طى التخلصس من الحاكم 
الفاسد قبل وا وان . وي هذا اتعریح ما يلقي الضوء 
لى حياة الأفغاني المضطربة وتنقلاته الى ي م تنته 
الأفغاي دسترريا عل اسان مد ٤‏ کان مثله الأعلى 
الحكم مثل العقائدرين المسلمين : - للف غاد عر هاده 
اشر عة ٩‏ > بل کان بطبیعته أوتقراطياً وو جا . وقد صرف 
حیاته بکاماها عن حاكم مسلم بمكنه بواسطته العمل على إحياء 
الاسلام . على غرار تلاك الشراكة بين الحاكم والفيلسوف الي 
نيلها الفارابي كبديل املك الفيلسوف الثالي الذي م يکن ایظهر 
إلا نادراً . لکن آماله کانت کیب کل مرة » إذ کان بعر دوماً : 
إا على حا ک م يع على العدل ٠‏ أو ل حاکم ۷ بعر ف دسيادة 
الأريعة. ولم یک الأقغاني ٠‏ ينتمي آل کا a‏ من المغكرين 
المسلمين . ااذين انوا يقواون رأن. اهم أن ا عا لى ظلم 
الحاکم ون يرضخوا له ي الوقت نفسه E‏ ی بالا خر ی رای 
الاقلية الأومنة بحق الثورة . لذلاف كان بقلب بعنف على كل حاکم 
عیب اُمله فيه , ودکذا ساعدت م« ماومته هذه على نقوية ال E‏ 
ور والقوهية الي كانت آخذة ني الفلهور "نذاك . أما الحكام 
ين ملو ادت ل على جمع الكلمة حول عروشهم »> فسرعان ما 
ُ و | أن قصده الحقيقي إا کان تسخہر ٠‏ تلحدمة الاسلام : 
ولکن لم یکن : و أصلح الحکام » ہی او قدروا على ماز 
الكثر > أن جحققوا ما رآه الأفغاني ضروریاً . فعندما کان پتکلم 
عن الوحدة الاسلامية . م یکن عي فط التعاون بين الزعماء 
الدينيين والسياسيين > بل کان يعي أرضاً تضاءر Ss‏ 
مووا لدی کل من أبنائها تجاه الاخرين وحاه الملجموع 
والرغبة في العيش معا في المجتمع الواحد ٠‏ والعمل ٠ماً‏ : 
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فالتعصب : ٠‏ بمعنى التضامن > هو القوة الي تحافظط على وحدة 
المجتمع > وهذه الوحدة إنما تتفكلك بدونه . والتعصب » ككل 
الفضائل البشرية الأخحرى > قد بلحقه الفساد »> لأنه لیس سر دعة 
بحد ذاته » فهو مخضع لبدأ الاعتدال أو العدل »> هذا المبدأً المنظم 
للمجتمعات البشرية . وكل تعصب لا بخضع هذا اأبداً ولا يتسربل 
بالعدل ينقلب تعصباً ې 0 

والتعصب بقوم على أسس متلفة . فقد ينبثق عن عقيدة دينية 
أو عن رابطة طبيعية کالة . وني هذا جد الأفغاني فرقاً أساسياً بين 
المدنيتين الأوروبية والاسلامية . فالاعتقاد اشام ئي أوروبا » 
ھا قول .هو أن التعصب ا خير حد داته ويوٴدي إلى التقدم 
وان التعصب الديني أبداً تعصب أعمى حول دون التقدم i‏ 
یفکر بغیزو الذي کان > على رغم اعترافه بدور الكنيسة في تكوين 
المدنية الأوروبية وني مد ها بفكرة تفوق الشريعة الإهية على الشريعة 
الانسانية وبفكرة أن لا حقوق لقوة الادية على عقل الانسان 
وضمير ه٠‏ يعتبرهاء بالوقت نفسه: حائلاً دون التقدم > وذاك لنكرانما 
حق الفرد ني التفكير وحووها دون استخدام العقل ؟ ( . 
قد يصح هذا > حسب رأي الأفغاني > على e‏ ۰ اکنه لا يصح 
على الاسلام » حيث التعصب الديي الأعى نادر والتعصب الديي 
الحى ذمرورة جوهرية للتقدم . 

لكن هذا لا يعى أنه كان ينكر أهمية الروابط القومية أو 
غيرها من الروابط الطبيعية. فهو يقر باه من الممكن قيام دولة فاضلة 
غ أساس العقل البشري كما بمكن قيامها على ساس الشريعة الإهية. 
وقد اغات عن هذا » بتعابير تذكر بالفلاسفة ء ي تللكف المحاضرة 
الي ادت إلى مغادرته اسطنبول. إذ قال ان الجسم الاجتماعي لا ڪيا بدون 
ووخ > وان روح هذا الحم هي الملكة النبوية أو الملكةالفاسفية .. 
أما الأولى فهي هبة من الله. .ينما الثانية تنال بالتفكير والدرس ٣۱۲‏ 
وهو يقر كذلاك » بأن ني مقدور الحماعة القائمة على الفضائل البشرية 
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و اللحاضعة لتدبير العقل البشري أن تستقر استقرار الدولة القائمة على 
الدین :لا بل ئی مقدورها أن تکون اکر استقراراً › فتبقی ( کا ھی حال 
الفرس | ) عد أن بتبدل الدين ٥ر‏ تين أو ثلاث . ورآی أا أن اللخة 
عنصر جوهري ف خلی جماعة مستقر ة ‏ إذ ان المجتمعات البشرية الي 
ل لغة مشتركة لا لوحدتا أن تكون ثابتة »> كا أنه من 
السهل علي اللحماءة اي یس ها لغة خحاصة تعبر ما عن معرفتها 
و مهار ما ان تخسر ما هى عليه من العرفة والهارة " » لا بل 
إن الحماعة الدينية نفها افو فیا لو کائت غا لخ مر 5 
٤‏ العثمانيون الاغة العربية دون سواها وجعلوها لخة الاميراعاور ية 
٠‏ لارتبطت شعو با ! برابطتين بدل رابطة واحدة » ولكانت 
متحدة وقوية ٠"‏ . ورأى الأفغاني أيضاً أن الرابطة الدينية لا 
تتعارض «م الروابط القومية القائءة بين أقوام ينتمون إلى أديان 
ختلفة : من هنا نداوه إلى ا في مصر وافند E‏ :» علیکم 
ن تتقوا الله في . سن ا)عاملة وإحكام الالفة ي المنافع الوطنية 
بک ورين أيناء ا وجير انکم من أرباب الأديان المختلفة »". 
بل من هنا دعوته تضامن طبيعي بتعدی الأءة > هو ذلك 
التضامن الذي بر بط ین جميع شعوب الشرق الي ده التوسع 
الأوروي . وقد أعلنت «العروة » ي عددها الأول أ ما ا 
« إلى ااشرقيين وا وإلى المسامين خصو صا 0 
غير آنه یبقی صحیحاً : بالرغم من کل هذا » ا ن الافغاني 
رای ان ما من نوع هن آنواع التضام ن الطبيعي ولا حی حب 
الوطن › يعكنه أن بحل في قلوب المسلمين محل الرابطة الي خلقها 
الاسلام : إذ ان الوحدة الحقيقية ي الأمة الاسلامية إا تقوم 
ا الديي المشىرك . فإذا اعدم هذا » انحل المجتم . وهو ما 
اعتقد الأفغاني أنه چول في زمانه . وکان ګشی لا أن تضعف 
الأمة فخ بل أن اتزول تماما » أن ٠ا‏ وحد الأمة ف الاضي 
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العقيدة الصحيحة . اکن الخلافة انفصلت عن العلماء في عهد 
العباسيين › م زالت عملا هن الوجود فيما بعد » وقام مقامها دول 
مستقلة »› وبقي العلماء عنصر الوحدة الو حيد »> وغدوا روح الأهة 
وقلب الشعب المحمدي . ولکنهم مع هزور الرمن ٠٠‏ انقسموا 
هم أيضاً على حول المعتقدات وا رفوا جمیعاً > ما عا 
القليل منهم ٠‏ عن الحقيقة إلى الضلال . فكانت النتيجة أن تفككت 
اللماعة نفسها ان الاعتقاد المجرد لا يكفي للابقاء على وحدماء 
وإعا جب أن تلدعمه حاجات رو ت انسانية حفيقية 1 حب أن 
يكون هناك وحدة في القلوب والأعمال . فعندما لا توجد هذه 
الوحدة: تأحذ المعتقدات المشتركة ني التعبير عن نفسها بالأحلام 
والتصورات دون سواها . وهذا ما کان ا بالفعل . فعندما 
یسدع الان مسلم ف داد ما عن مصائب المسلمين ي رلدان ار 
لا يندفع لساعدم فعلياً + بل إا بخالحه ذلك النوع من التأسف 
الفكر ي الذي يراود الانسان عندما يفكر باليت ""“ . 

لذلك » وهذا هو استنتاج الأفغاني » لن يأتي لاص الأمة على 
ید الحكام الصالين وحدهم > وليس هناك من طريق عتصرة لإحياء 
الاسلام > وما الصحف والمدارس وحدها بكافية لتحقيق هذا 
المدف » مع أن بإمكانما أن تساعد على رفع مستوى الحلقية العامة 
ونشر فكرة الوحدة . إن الاصلاح ا للاسلام لا بمكن أن يم 
مالم يرجع العلماء إلى حقيقة الدين وما م الحماعة ااا 
وتعیيش وفقاً ذا N,‏ ما ي حقيقة الاسلام؟ 

هذا هو السوّال الذي انصب عليه تفكير الأفغاني انصباباً كاملا 
وإنتنا جد في معالحته له عنصراً جديداً في التفكير الاسلامي : 
فالأفغاني لا مخاطب فقط إخوانه المسلمين لينقذهم من الأفكار الضالة 
الي غر قوا فيها ا زەن طویل ٤‏ بل ا أا ٠‏ هن وراء 
الأمة > عالم أوروبا المتعلم . إنته يريد »> في آن واحد » هدم الآراء 
الحاطئة عن الاسلام الي تبناها اأسلمون ودحض الانتقادات الي 
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رو جهها ايه الاه ورواموك وعندها بول أنه ١‏ کن لامسلد ین 
استعادة قو rr‏ و إلا ا الا ملام إا مول ذلأ 
باح أشد لأنله كان قد أصبح ٥ن‏ الاسم به لدى الفكر الأورو ي 
أن ا على العموم والاسلام عا ى الحصوص بشتل الارادة ورقید 
العقل ۰ وأن التقدم ل e‏ إلا بالتخلي عه أو ع »الاق »فصل 
الدين عن ى لديا ا حاداً. 

عنلها کان الأفغاني ف دار دہ ٭ں ف ا شە اينات ت انقرن التاسع 
عر 0 دحل ف دات شش رینان : فر يتان کان ول ادعی ف 
عاضر ة له E‏ ) الاسلام والعلم ١‏ اها ي اسه ور اوك ف e‏ ۰ أن 
الاسلام والعا ١ r‏ بتفقان la‏ رسو س الول ٠‏ استنتاحاً 2 أن الالام 
والدنية ١‏ تمان قول ريتاك « کی ن کان ملاعا (عڑں 
الاطلاع على أحوال زماننا يشاهد بوضوح انحطاط البلدان الاساامة 
الحالي ْ وتقهةر الدول الاضعة کم الاسلام وانعدام معام 
الفكر لدی الشعوب الى اقتہست عن ددا اأدين وحده تعافتها 
وھا یو اون رق او افريقيا بدهشهم ضيق المفكير 
الحدو د اوو حتحية ادى اوه ن ا 4 ودلا الطوف الخديدي 
الذي بوق راسه i‏ 0 مغاقاً بإحكام ف وحه العلم وعاجز 1 عن 
تلقن أي ثي ء أو الانفتاح لى أي فكرة جديدة » *"“ . 

حم بعر ف رینال ا :“عى يالغلسفة العر ديه وبالعلم العر 4 
وله ردو إن اا ]غا ا رديين بالاغة فقط ٠‏ بينها كانا 
یو نانیین ساسانیین بالمحتوی ۳ . لد کانا بکاملھما » على 
رآيه » من عد ل مفکرين غير «سلمين عانوا ثورة زفسة 
(e‏ ی دینهم : وإذ قاو هم اللاهوتيون والحكام ۶ 4 ل بتمکنوا م 
ا ي اسا الاسلامية . ول رقت هذه الماومة عدودة 
طالما كانت الساطة ني أيدي العرب والةرس > اكنها انتمرت 
انتصاراً تام علدما تسلم ارا ۹ ای الأتر اك ٤‏ الشرق والبرار 
ی ال عراب ٠‏ قيادة الأمة . وفقد كانت الروح الفلسفية والعاحية 
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معدومة لدى الأتراك » فاختنق العقل البشري وقضى على التقدم على 
يد عدوة الرقي 4 الدو ل القائمة على الوحي  (f‏ . والاسلام لا ید 
زاثل بحكم انتشار العلم الأورولي . وقد تنباً رینان » ئي مکان آخر » 
ران هذا م قريباً . وهو يستشهد » ابرهان على تأثير الاحتكاك 
بأوروبا في تفتح العقل الاسلامي ¢ دو صف الطهطاوي باریس الذي 
کان قد u‏ عليه ٠‏ فيقول : «إن الشباب الشرقي الذي بأتي 
المدارس لینهل منها العلوم الأوروبية يعو حامل ع هذه 
Sy‏ عنها : الطريقة العلمية › 
والروح التجريبية » وحس الواقع » واستحالة الابعان بالتقاليد الدينية 
المكونة » بصورة واضحة » بمعزل عن كلل نقد ) “١‏ . 

کان رينان يفكر » ولا شك » بالكثلكة وبالدين إجمالاً › 
عندها کان بکتب عن الاسلام 0 فالاسلام ف زاره ٤‏ كالمسيحية › 
يقدم لنا » وان على ریق a‏ على النتيجة المجعة الي يودي 


إليها المج بين حقاين : حقل المقل الذي حب أن يسيطر 
على العمل الانساني » 0 ي اناي الكمال الانساني وانتصار 
المدنية › والذي یتجلی ف العلم ي ال لعصر الحديث ؛ وحقل الدين 


الضروري أبضاً TT‏ 

« الحمال على الصعيد اأروحي ۾ ۳“ » وهو الل الأعلى لنکران 
الذات الذي كان يسوع أكل تجسید له . ولا یری رنان تناقضاً بن 
هذين الحقلبن إذا ما فهما على حقيقتهما . فالاثنان عدوهما واحد : 
«المادية المبتذلة » أي دناءة الانسان الأناني» "“ . لكن التناقض 
بينهما ينشاً عندما بتعدى الواحد حدود الآخر » كا حصل مثلا 
عندما ادعى العقل حكم 0 بدون الالتفات إلى حاجات القلب 
خلال عهد الثورة الفرنسية ؟““ » أو عندما تسلحت الديانات بااويحى 

الفائتق لاطبيعة لتكبيل العقل البشري بالقيود »> كا فعلت اة 
والاسلا م على السواء . وقد رد الأفغاني على أقوال رینان هذه رداً 
ل ف من العمق » فوافقه على أن الأديان » وإن كانت ضرورية 
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لتحرير الانسان من بربريته » قد نجنح به إلى عدم التساهل . ففي 
عهد طفولة اللحنس البشري » لم يكن بإمكان الانسان أن يز بعقله 
ن الير والشر ولا اکان ضمبره المعذب أن جد الراحة ٤‏ ذاته . 
اء الدين يفتح له آفاق الأمل > فار کی في أحضانه . لکنه اضطر › 
هله أسباب الأحداث المحيطة به وأسرار الموجودات »أن يأخذ 
بإرشادات روساء الدين ا بأوامر رهم المفروضة عليه باسم العلي » 
دون أن يتمكن من تمحيص نفعها أو ضررها °“ . إلا أن هذا م 
يكن سوى مرحلة عابرة مرت با الديانات . أما في المرحلة التالية › 
فقد حرر الناس من اقیود المفروضة على عقوهم > وأعادوا الدين 
ولا کان الاسلام آفى کک ا ¢ فهو لا زل بتتظر 
« إصلاحه » "“) » ويرقب قيام أوثر جديد فيه. (کثراً ما کانت 
هذه الفكرة تراود الافغاني › ولعله كان ا القيام بنفسه بهذا 
الدور) . وإذاما م هذا الاصلاح فالاسلام لا يقل عن اي دين 
آخحر اهلية لاقيام ,کهمته الجوهرية ي الارشاد الحلقي ٠‏ ¥ 
يت ۴ ماضيه . ومن الايا تلخیص هذا الماضي ي آنه کان 
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انتصاراً أعمى لاسنة على العقل » كا يفعل رينان »بل الحقيقة 
هي ان العلوم العقلية قد ازدهرت فيه › وكانت إسلامية وعربية 
معا . فاللغة هي ما يكون الأمم وعيزها الواحدة عن 
لذلاك اقتضی أن تعتبر العلوم المعبر عنها راللغة العردية علوماً عر 
وعلى هذا حكن اعرب أن أن ابن سينا منهم تاماً e‏ یدعی 
الفرنسيون أن مازران ونایولیون منهم . نعم إن الصرا ا 
والفلسفة سيبقى أبداً قائماً في الاسلام » إلا أن ذلك عائد إلى أن هذا 
ووت قا ر ف 

ا الأفغاني الى القول بأن جمیع الأديان » مهما اختلفت 
ا تبقى متشامة › ولا بمکن أن ن يقوم دينها ون الفلسفة أي 
تفاهم أو تصالح . فالدين يفرض على الانسان إعانهء دينما الفلسفة 
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تحرره منه کلیاً أو جزثياً . وكلها انتصر الدين قضي على الفلسفة » 
والعكس بالعکس . لذلك سيستمر الصراع بينهما إلى الأبد › ویکون 
ضر اغا سحا لن ينتهي بتغلب الفكر الر « لأن العقل غير مستحب 
لدی الحماهیر > ولان تعاليمه لا تفقهها سوى النخبة > ولان العلم › 
مهما کان ی > لا يسعه إرواء عطش البشردة إلى الل العليا 
القائمة ي حقول بعيدة غامضة يعجز الفلاسفة والعلماء عن مشاهدما 
أو اكتشافها . 

کان الأفغاني ْ دقو له هذا » دفر ط ي عرس قضيته . فالاسلام 
م يكن » ني اعتقاده » مساوياً لسائر الأديان في الصواب أو اطا » 
بل كان الدين الصحيح التام الكامل الوحيد الذي بوسعه تابية 
جەیع رغبات الروح البشربة . وکال » کغیر ه من مھ عصره 
من المسلمين » مستعدا لقبول حكم الفكر الأوروبي الحر على المسيحية 
بألا غير معقواة وعدوة الع ملم والتقدم > إلا أنه ری أن هذا الانتقاد 
ل يطبق عى الاسلام ¿٠‏ لأن الاسلام على عکس ذلا » يتف 
م المبادىء الي اكتشفها العقل لمل > لا بل انه الدين الذي رقتضيه 
هذا العقل . لقد أخحفقت ال بشهادة رينان نفسه . أما 
الاسلام 0 شأنه > وهو منسجم مع العقل ومتساهل » أن حاص 
العالم العلماني من تلك الفوضى و التي كانت ذکراها لا تزال 
تلاحق مفکري زمانه من الفر تسين ا اران اغات 
بالأفغاني کامن في أنه حاول أن يعدم هم إسلاءاً حمل ي طياته مر ة 
أخحرى رسالة عالمية . 

لک کن نجاح الأفغاني في تلك المحاولة أوجب عليه شنت 
أن جوهھر الاسلام 3 8 جور العقلانية اللحديثة ذاما . على أن مث 
ھا الائات کان أمر ا حفوفاً بالمخاطر . وقد ر دعت ں ٭«عاصري 
الأفغاني ا الواقع فاہموه باه کان مستعداً أتضحية حققة 
الاسلام ي سبیل A‏ المسلمين الوهمية . بل قد وجد بين معارفه 
من شك ي إعانه بحقيقة الاسلام وني قيامه بواجباته الشرعية . كا 
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و جحد فعا اد نض من ابد مثل هذه الشكوك حق تلميذه عمد 
عبده . وللحكم على هذه الاہامات حکماً صحیحاً »> لا بد لنا 
من أن نتذ کر أن طر5 الأفغاني ى كانت نفارة الفلاسفة 

لا نظرة اللاهوتيين السنيين . ويتعبير آلحر > قد قبل الأفغاني با اتوحید 
النهائي اة وال 4 غاا مه ان ما يتلقاه النبي بالوحي 
لما هو عين ما يستطيع الفيلسوف بلوغه بالعقل ٤‏ ات فارق واحد ¿ 
هو أن هناك طريقتين عتافتين لاتعبير عن الحقيقة : طريقة المغاهيم 
الواضحة للعخاصة » وطريقة الرهوز الدينة لاعامة . وليس من شلك ي 
أن بين هذه النظرة إلى الاسلام وبين التفكير الر ني أوروبا القرن 
التاسع عشرهوة » رعا م ا ر فوقه . 

ما دامت هله د ی نظرة الأفغاني إل الاسلام > فك ال لاشلك" 
في صدق اانه به . فمحمد عېده ٤‏ الذق رعا غرفة كر من أي 
شخص آخر » یصفه بالتقوی والورع > ل ال ا 
الصوفية > وبال مثابرة الشديدة على أداء الفرائض > وبا خرص على أن لا 
ياي من الأعمال إلا ما بحلله المذهب الحنفي قو وو ا 
من ا ف المحافظة على أصول مذهبه وفروعه » °° , والواقع 
آنه پستحیل علينا فهم تعاليم الأفغاني أو نشاطه السياسي ما ۾ نکن 
مقتنعين أنه آمن من کل قله بتعاليم الاسلام السا کوچود 
الله والنبوة والقول ران محمداً » حاتم الانبياء وأعظىهم قل أرسل 
للناس أجمعين › ْ حوي کلام الله بلا حريف . ج 
رعا ا يتساهل مع لفكر الحديث في كثير مر ا > إلا أنه 
ل یکن ارا . وهو ما کان أيصر على ضرورة تفسیر 
الاسلام را صحیحا لوم یکن وا حقيقته. وجو در حقيقته هذه» 
في نظر الأفغاني » هو قبل كل شيء » الابمان بالله تعالى خالق 
الک کون » ورفض جمیم المعتقدات القائلة بأن العام غير مخلوق وان 
الکون أو الانسان جدير بالعبادة . وعلى الرغم من تساهله في وجوه 


الخلاف حول العقيدة أو الشر يعة »فهو لم يتساهل قط مع أي : مجم على 
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الحوهر . وهذا ما يفسر عداءه لبعض الحركات الحديثة في الاسلام > 
كالبهائية وحركة المفكر اندي السيد أحمد خان (۱۸۹۸-۱۸۱۷) . 
كان على معرفة واسعة بعقائد البهائية » وكان له بين البهائيين معارف 
وأتباع سیاسیون . لکنه رأی في البهائية حطراً على الأمة » لأنها » 
على غرار فروع الشيعة الاخحرى > تستعيض عن عقيدة النبوة رعقيدة 
الانبثاق > فتزيل بذلك التمييز بين الحالق والمخلوق »> ولان إعانا 
باستمرار الأنبياء وبأن محمداً ۾ يكن آنحرهم ولا أعظمهم هدد وجود 
الأمة بالذات . كذلات هاجم الحركة العصرية التي اطلقها أحمد 
خان . فقد دعا السيد هذا » بعد زيارة قام با الى انكلترا 
٤‏ السبعينيات ٠‏ إلى إسلام جدید أطلق الناس عایه اسے ر النيشرية ( 
وهو مأخوذ عن كلمة ١‏ نيتشر» الانکایز رة ومعتاها الطبيعة 
فحوى هذه الدعوة أن القرآن » لا الشريعة » هو من 
هر الاسلام > وأن تأويل القرآن جب أن ۳ وفقاً لبادیء العقل 
ا > ون النظام اللحلقي والحقوقي عب أن کون قاثماً على 
الطبيعة . وقد اطلع لأفغان على هذه العقيدة عندما كان منفياً 
امند بعد ۱۸۷۹.وعلى رغم الظواهر » فقد كان هناك فرق شا 
بين اعتقاده هو أن حقائتق الاسلام المنرلة تتلاءم مع اتتا ج الي 
العقل البشري المستعمل استعمال ا > وين أحمد عان 
أن وان الطبيعة المستنرطة بالعقل هي القاعدة الي على اساسها 
جب تأويل الاسلام والحكم على الأفعال البشرية . فما کان السيد 
أحمد يعنيه هو أن ا من شي ء فائق اعا الطبيعة وأن الانسان 
هو الحكم ني كل الأمور . أو هكذا على الأقل بدت عقيدته للأفغاني 
الذي نسب »> وهذا ما يى عن طبعه أيضاً »› انتشار هذه 2 
إلى دسيسة بريطانية للإضعاف الاعان و وحدة المسلمين . 
رأی فیها أبضاً تعبیر ا جدیداً عن ي التفكر کات 
مدد الدين الحقيقي » فوضع لحار بتها أوسع موٴلفاته : «الرد على 
الدهريين » » الذي هاجم فيه » بحت هذا الاسم > جمیع الذين 
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أتوا بتفسير ااکون لا یفرض وجود الاله تعالي » من دموقريطوس 
إلى داروين ووا بنظر ائھما ٤‏ الاسلام . وقد ا لا لا 
مددون الحقيقة فحسب » بل لام یشکلون > محكم ذلك » خطراً على 
رفاهية المجتمع وسعادة البشر ل : إن الأديان الحقيقية تنطوي 
على ثلاث حقاتق : أولا : ان الانسان ملك الأرض وأنبل خلق الله ؛ 
ثانياً : إن المجتمع الديي هو أفضل المجتمعات إطلاقاً » وثالتا : 
إن الانسان ار إلى هذه الدنيا ليحقتقى كاله استعداداً للحياة الأخرى . 
وعن التسايم مه الحقاثی الثلاث تنح م الفضائل الثلاث الي هي اساس 
المجتمع : الحياء والأمانة ا الدھر بوت ادن يترون 
تلك الحقائق إنما يهدمون أسس المجتمع الانساني وينزلون الناس من 
على عرش المدنية الانسانية إلى حضيض اليوانية “ . إمم 
محتقرون الحياء على أنه ضعف لا فضيلة » وبإنكارهم يوم الحساب 
يستأصلون جذور الأمانة والصدق . وما هذا إلا سماً خفياً يتفثى في 
أطوار انيار المدنيات جميعاً . فقد ظهر ي العام القدم ظهر الفلسفة 
الابيقورية» وني فارس القدعة في شخص مزدك» كما وك را 
له ي التاريخ الاسلامي ي ال ركات الباطنية الي أوّلت الاسلام عا ن 
غير حقيقته فاضت الامة الاسلامية ومهدت السبيل للول 
٠صيبة‏ الصليبيين با . نعم : لقد احتفظ بعض المسلمين بفضائلهم 
الأصلية > فتمكنوا في آحر الأمر من طرد الصايبيين › إلا أته م 
یکن بإمکام استئصال الشر من ن الأمة فقيت ضعيفة . وھا ھی الآن 
فر يسة الدهرية e‏ الي رکبھا ي فرنسا و القرن 
الثامن عشر «الأحرار » »> وجاء اليوم ينفثها في الاسلام السيد اك 
وأمثاله . 

الاسلام إذن و « أول ول کل شي ء > إعان بالتعالي » 
م ته إعان بالعقل . فهو يشجع الناس على استعمال قواهم العقلية 
کک أن يكتشفوه بها لن يتعارض والحقائق' المئزلة 
بواسطة النبوة . إن الاسلام وحده من بين الأديان الكبرى الذي 
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محرر العقل البشري من الأوهام واللحرافات ویسمح له بإنغاء 2 
مواهبه .فاو ية الذئ. هى الركى الأول من أركان الاسلام يطهر 
الذهن من جمیع الأوهام . فهو بقيامه على اسار ان الله هو وحده 
خالق الكون لا يترك غالا للاعتقاد بقدرة أي كائن من 
الكائنات المخلوةة على التأثير في اللحليقة > كا لا يسمح بالقول إن 
الله ظهر ي صورة الانسان أو الحيوان أو أنه قاء ى الآلام ئي 
وقت من الأوقات ي سبيل المخلوقات *). وما من دين آخر يعم 
بهذا الشكل أن العقل ة eS‏ 
وان عقل كل إنسان قادر على ذلك . فما من دين سواه إذن يوحي 
ااناس باحترام الذات ا بالساواة »> هذا الاحترام وهذا 
الشعور اللذين تلج بما فواد المسلمين أو بحب أن تلج بہما 
فيما لو عرفوا حقيقة دنهم . ان اليهودية والمندوكية › کل 
بطر يقتها الحاصة » تنكر المساواة بين البشر» كماتنكر المسيحية على 
اللحميع ما عدا الاكليروس إمكانية معرفة الحقيقة الإهية وهى 
تعلم فضلاً عن ذلك بعض العقائد الي لا قبل ہا العقل ۳“ . 
لذلك لا بمكن لاعقل البشري أن قق نفسه إلا بالاسلام لن :الثم عة 
الي تسلمها النبي م ن الله هي شريعة الطبيعة نفسها الي يمكن لاعقل 
البشري ان تبينها . کاس الكون . 

غير أن هناك صعوبة تلحق بهذه النظرة . فإذا كان بإمكان 
العقل البشري بلوغ جميع الحقائتق الضرورية للحياة » فما الحاجة 
إذن إلى النبوة ؟ على هذا السوّال جيب الأفغاني بأنه بينما بمكن لاقل 
مبدياً بلوغ الحقيقة » فالطبيعة البشرية لا بمكنها بقواها اللحاصة 
اتباع القواعد الي رد ضعها العقل . فالانسان ميء بالشهوات والرغبات 
الأنانية الى ا کن إلا ابدأ العدل ضبطها کا بنبغي . وهو أەر 
بے بارع مار : ما أن يدافع كل عن حقه بالقوة » وهذا ١ا‏ 
يودي إل ت u‏ ؛ وإما أن بتقید ر عا عليه عليه 
شرفه » ومفهوم الشرف يتغير من تمع إلى أخر بل من طبقة 
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إلى أحرى ؛ وإما بأن يذعن كل امرىء لسلطة الحكومة » وهذا 
لا بنع ل نوعاً من أنواع الظلم ولا بمكنه أن يقيم العدل 
الحقيقي ؛ وما بن و 8 وة الله وبالياة الأبدية وبيوم 
الحسات . وهو إعان يصح وحده لاقاس الثابت للتقيد بالبادىء 
الحلقية . لذلاك كان للنبوة وظيفة عماية : فقد بعث النبي لإإنشاء 
مجتمع فاضل و المحافظة عايه . وهناك نحبتان لقيادة المجتمع البشري : 
المعلمون الذين ينورون الذهن > وارشدون الذين يضبطون الشهوات 
ويدلون على طريتى الفضيلة . وينتمي الأنبياء إلى الفثة الثانية › 
وبدو مم لا ثبات ي العمل الصالح 6 , 

إن هذه النظرة تنطوي على Sb‏ رعيدة الأثر . فهي تعي 
أنه بجحب استعمال العقل استعمالا تاماً في تفسير القرآن . فإذا ٤‏ 
لنا أن القرآن يناقض ما هو معروف الآن › فعلينا أن نفسره رمزياً . 
اذ ان القرآن يلمح إلى أشياء م یکن بوسعه شرحها الشرح الوافي» 
لأن العقول لم تكن مستعدة لذلك . أما الان « وقد بلغ العقل كاله 
فعليه أن بحاول الكشف عن حقيقة تلك التلميحات a‏ وی 
ثلا على إشارات خفية العلم الحديث واكتشافاته > كاللحطوط 
الحديدية والكهرباء والموسسات السياسية الحديثة (**“ . لكن لم يكن 

من الممكن قبل الآن فم هذه الأشياء 2 إنه لا کان العقل البشري 
قادرا على تفسیر مثل هذه الاو »> فباستطاعة آي کان ان يفسرها › 
شرط أن يكون عالً باللسان العربي » وذا عقل سليم › 2 
RES‏ ا الذين كانوا حراس دعوة النبي المناء ٠‏ 
إن باب الاجتهاد م ر يخلق › وإنه ان حق الاس » لا بل من واجبهم » 
أن رطبقوا مبادىء القرآن عدداً على قضايا زماہم . وإذا امتنعوا 
عن القيام ذا » وقعوا ي الحمود والتقليد الاذين لا يقلان عداوة 


للاسلام عن الدهرية . فمحاكاة أقوال الآخرين وأفعام تفسد الدين 


والعقل 9 ۴ وإذا قلد المسلمون الأوروليين فلن دصر وا مثلهم › 
إذ ان أقوال الأوروبيين وأفعاهم لا معى ها إلا من حيث هي صادرة 
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عن بعض المبادىء المفهومة والمقبولة لديم . وعلى غرار ذلك : 

بقتبس المسلم ددح الاسلام اللحقيقية إذا اکتفی پر دید أقوال 

والاسلام »> أخبرا > يعي السعي . ولعل هذا هو الأهم ي 
ڏذهن الأفغاني . فھو یکرر دوماً ن موقف الملسلم حيتي یس اروغ 
a A eS‏ باعتباره آتياً مباشرة من ١‏ لله > بل هو السعي 
ورل لتحقيق إرادة الله . إن القول بأن الانسان مسوٌول آمام الله 
عن کل أعماله « وړأنه مسوول عن خير المجتمع « وبأن آحطاءه 
صادرة إذن عنه وبوسعه بجنبها »> کل هذا » ثي نظره »› مما یعلمه 
القرآن . وکان بردد دائماً > کا ردد تلامیذه من بعده » هذه الاية 
الي توجز کل شيء : « إن الله لا غير ما بقوم حى يغيروا ما 
بأنفسهم » "*“ . فالاسلام الحق لا يعم بأن الله هو الفاعل المباشر 
لكل ما بحدث . ومن الضروري التمييز بين الأان باب حبر وبين عقيدة 
الاسلام الصحيحة ثي القضاء والقدر . فالأول قد شاع ي وقت من 
الأوقات ي تاريخ الاسلام . إلا أنه م يكن الاعتقاد الصائب › 
وقد توقف عن الانتشار . أما الثاني » وهو النظرة الأصيلة › فإنه 
يعي أن كل ما بحدث في العالم إنما يحدث بتسلسل العلة والعلول وأن 
الله إنما هو العلة الأولى الي بها بدأت السلسلة . وما قرارات الارادة 
البشرية إلا حاقات ضرورية من هذا التسلسل » وهي قرارات حرة . 
غير أن الله علمنا بالعقل وبواسطة الأنبياء كيف جب أن نتخذها . 
إن الاعتقاد بالقضاء والقدر يعى أن الله مع من يعمل العمل الصالح . 
را اا کر ی ی ن ا . فلم يقم بأعظم 
الأعمال إلا أولئك الذين اعتقدوا بأن الله معهم ^ . 

إن هذا القول لا يصح على السعي المبذول ي سبيل كال الانسان 
وسعادته ني الآحرة وحسب » بل على السعي المبذول ني سبيل السعادة 
والفلاح ني هذه الدنيا . وشرائع الاسلام هي شرائع الطبيعة البشرية 
أيضاً . فإذا اتبع الانسان تعاليم الاسلام فهو إن يطبق قوانين طبيعته 


نفسها . وما يصح على الفرد يصح على المجتمع أيضاً . فعندما تطيع 
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المجتمعات شرائع الاسلام تقوى ‏ وعندما تخالفها تضعف › لأن 
الاسلام يأمر بالتضامن والمسو و NS‏ 

إن الفضياة والمدنية والقوة مرت تملة تبطة جوهرياً » بعضها إبعض . 
وهذا »> ني اعتقاد الأفغاني > ما یشبته تاریخ الاسلام . وتم تآ لیفه 
عن محسس مرهف لعظمة التاريخ الاسلامي وصغارته معا . فهو 
براه تارا يبدأ عا أسبغه الله على ا 
طول حزن . فعندما سار المسلمون على هدى تعالي يم النبي › كانت 
الأمة عظيمة بالمعی الدنيوي وم تتوار الأعاد فا دعد إلا ل 
احرفوا عن ذلك الصراط › وباتوا لا يبالون بالله ولا يبالون ببعضهم 
بعضا » فضعف التضامن فيما بينهم وخارت قواهم . ورب معرض 
بقول : إذا كانت تعاليم الاسلام تنسجم مع مقتضيات الرفاهية 
کک العام » فكيف نفسر كون البلدان اللااسلامية اليوم 

هي الي تتمتع و ٤‏ خیرات ذه الدنا ؟ على هذا بحيب 
الأفغاني بقوله : ليس ما جز ته البلدان المسيحية ولا ما قصرت عنه 
البلدان الاسلامية إلى دينها . فالشعوب المسيحية ازدادت قوة › 
لأن الكنيسة نشأت بين جدران الامبر اطورية الرومانية وتبنت معتقداتما 
وفضائلها . أما الشعوب الاسلامية فقد ازدادت ضعفاً » لأن 
موجات متتارعة من الضادل قد آأفسدت حقيقة الاسلام 
فالمسيحيون أقوياء » لأنهم ليسوا حقيقة بمسيحيين » والمسلمون ضعفاء 
لانم ليسوا حقيقة بعسلمين . 


التقينا من وقت لآخحر ٠‏ أثناء سردنا لحياة الافغاني › محمد 
عبده ٤‏ تلميذه ومعاو نه المقتفي أثره عن کت لکن محمد عبده م 
يبق طياة حياته تلميذاً للافغاني » کما لم تكن سنوات التعاون بينهما 
أخحصب سي حیاته . فقد کتب له أن کون مفکراً نظامياً 
أ کر من معله ٠‏ بوأن عدت ي الفكن الاسلامی تأترا آبفئ هن 
تأر ه وأرعد مدى : ولد رفض تعاليمه ٠‏ فيما دعد »> کشر من 
أولئك الذين كانت موجهة إليهم » لكنها استمرت تفعل ني أعماق 
النفوس ٠‏ حى غدت الأساس الكامن وراء الأفكار الدينية لدى 
المسلم العادي المئقف . 

كان أصله تلف جداً عن أصل الأفغاني . ففيما جاء الأفغاني 
من مکان بعد بصعب تعيينه رتا کید وەرف عەره متنقاا کااشھاب 
من بلد إلى آنحر > كان محمد عبده من عائلة عادية متأصلة الجذور ي 
بلده » حيث أنجز معظم أعماله . ولد عام ۱۸٤۹‏ ني قرية على ضفاف 
الدلتا المصرية › من عائلة تنتمى إلى تلك الطبقة الحلاقة ي مصر 
الحديثة » طبقة العاثلات ذات المكانة المحلية الي تتصف بالعلم 
والتقوى . ويقال ان أباه کان من أصل ت رکي لعيد »› وأمه من عائلة 
عر دة نتس ی أرطال الاسلام الأوائل 2 وکانت العائلتان قد 
استقرتا منذ زمن طويل ني قرية بالقرب من طنطا » إلا نما 
اضطرتا »> بي أواخر e‏ > إلى مغادرما ؛ بسبب تعنت 
جباته القساة » وإلى العيش ني حال من البوّس ني أمكنة أحرى . 
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وقد ولد حمد عبده في أثناء تلاك الغنرة من النزوح القسري . وح 
أن عائلته عادت فيما بعد إلى قريتها » واستردت بعض مكانتها : 
فقد احتفظ دو » طيلة عمرهء > بذ کر يات ما کانت تعي »با لحقيقة › 
لاشعب المصري انتصارات محمد علي وأحاده الدنيوية . 

عندما بلغ حوالي الثالثة عشر من عمره ٠‏ دخل الحامع الأحمدي 
بي طنطا ٠‏ الذي كان يومذاك أعظم مركز لاثقافة الدينية في مر 
بعد الأزدر . لكنه نفر من طريقة التدريس التبعة هناك والقائمة على 
استظهار الشروح على النصوص E‏ 
مصماً عا بى الإقلاع عن الدراسة . إلا انه عاد فاستأنفها مستجیاً لنصح 
حاله الشيخ درويش . الذي کان له الأثر الأقوى ٤‏ حیاته قبل 
اتصاله بالافغاني . فهو الذي علمه حقيقة الإبعمان الكامنة وراء العبارات 
الحامدة ثي كتب النحو والعقيدة . وقد باح عبده ٠‏ بعد سنوات 
عديدة »> وي مقطع 2 سيرة حړاته ن ابعض ما کان دين به لى 
خاله وا کان يکنه لذ کراه من عاطفة > فقال : 

وم أجد إماماً برشدني إلى ما وجهت إليه نفسي إلا داك الشيخ 
الذي أخر+ TS‏ 
فيو د التقلمد إلى إطلاق التو .. وهو مفتاح سعادني ٠‏ إن و 
لي سعادة في هذه الدنيا E‏ 
وکشف لي ما کان خفي عي مما ودع ي فطرتي  »‏ . 

عاد محمد عبده إلى طنطا : وبعد إعام دروسه فيها :۰ ذهب 
ر ث من ۱۸۹۹ حی ۱۸۷۷ . وقد 
استھو اه ¿ هناك بنع خحاص ۰ شی ate‏ علم المنطق والفاسقة 
لكن اللاهوت الصوي كان أشد ا ل فغدا التصوف › لمدة 
طويلة » در سه المفضل : کما کان مو صو ع اول کتاب نشر له . 
وعاش لفنرة عيشة تقشف مغرط . قاطعاً العلائتق مع الناس e‏ 
آنا أنقذه من هذا الحطر تدحل الشيخ درويش مرة أخرى ف 
حياته > ثم e‏ بالأفغاني الذي كان يزور إذ ذاك القاهرة 
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للمرة الأولى » وهو في طريقه إلى اسطنبول . ويقول كاتب سيرته : 
«إن أحد امجاورين ني رواق الشوام قال أنه جاء مصر عالم أفغاني 
عظيم وهو يقيم ي خان الحليلي »فسر الشيخ ( محمد عبده ) بذلا 
وأخبر الشيخ حسن الطويل ودعاه إلى زیارته معه فألفیاه يتعشی › 
فدعاهما إلى الأكل معه » فاعتذرا » فطفق يسأهما عن بعض آیات 
القرآن وما قاله المغسرون والصوفية فيها » ثم يفسرها هما . فکان 
هذا مما ملا ا ا 
والتفسير هما قرة عينه » أو كما قال » مفتاح سعادته » "“ . 

عندما عاد الأفغاني إلى مصر في ۱۸۷١‏ » كان محمد عبده أشد 
الطلاب املتفين حوله حماسا » يستمع إلى الدروس غير الرسمية الى كان 
يلقيها في داره » ويعمل على نشر آفكاره . وني هذه الفترة أخذ » 
بتأثبر من الافغاني > يدرس الفلسفة . ولدينا نسختان عط يده من 
کتاب ١‏ الإشارات » لابن سینا تشهدان بمدی اهتمامه بها في ذلك 
اين وف اخم ااا فرط لادان ٠٠‏ . وني هذه الفترة 
أيضاً أخحذ يشتهر ككاتب ني الشوون الإجتماعية والسياسية › 
بفضل CT‏ الي کان ينشر ها ٤‏ صحيفة « الأه رام » الي ک 
قد أسسها حديثاً ثي القاهرة اا من لبنان . وي ۱۸۷۷ 
دراسته بنیل شهادة « العالمية » . ثم اشتغل بالتدريس كمهنة بقيت 
دوماً أقرب لين إلى سجيته . فدرس في الأزهر > كما کان يلقي 
دروساً خاصة ني داره . a as ٥‏ » » الي 
ات مید a‏ الأزهر > المعدين للقضاء ء أو التعليم ي 
المدارس الحكومية » بثقافة عصرية . وبين الكتب الي کان غا 
عنها في داره كتاب إيا بذيب الأخلاق لمسكويه › والرجمة العربية 
لكتاب غيزو عن تاريخ المدنية الأوروبية . وأول درس ألقاه في دار 
العلوم كان عن مقدمة ابن خلدون » الي کان قد نشر ها الطهطاوي 
ي القاهرة في ۱۸١۷‏ ۱ . ویدل اختیار هذه الكتب على النهج الذي 
کان ذهنه منصرفاً إليه . فقد كان مک ا ا 
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الفلسفة الحلقية الإغريقية »> كما عالج غيزو واين خلدون > 
دأساوبين متلفين » قضية المدنيات وانحطاطها . 
كان الوعي القومي » في السبعينيات »قد تبلور في مصر وتجلى 
في الصحافة الدور نة > متجهاً ٠‏ بفضل ازدياد التأثبر الأجنبى 
إتحاهاً جددا : فالحديوي اسماعیل کان ټک يئس من إمكانية 
إيفاء ديونه إلى الصارف الأجنبية »> ففرضت الدول الأوروبية 
حفاظاً على مصالها » رقابة مالية على مصر » بدت كأنا ستتحول 
ثم احتل اوروبیون مرا كز وزارية في حكومة 
ر باشا الي تألفت في a‏ . ولكن لا عزم اسماعيل » مظهراً 
ميلا إلى التخلص من الرقابة الأوروبية » خلعه السلطان تحت 
ضط م الدول . وكان اسماعیل قد فقد شعبيته ٤‏ مصر لسبب 
یک الأوتوةراطي والضرائب الفاحشة حشة الي کان قد فرضها لدفع 
الفائدة عا ى ديونه . وم یکن اينه وخلفه من دعده اکر شعبية مله . 
فنشأت وقویت ي السنوات الثلاث الأرل من حکمه الات حرکات 
معارضة متشابكة : حركة الذين رأوا» عن اعتقاد دي أو شعور 
وطي > ني خحضوعه لنفوذ أوروبا > خطراً على استقلال مصر ؛ 
وحركة الذين كانوا : عن مبدأً أو مصلحة » يريدون إحلال الحكم 
الدستوري محل الحكم المطلتق ؛ وحركة الضباط المصريي الأصل لین 
أرادوا القضاء على ا الضباط الأتراك الشركس على اليش 
وقد ادت السياسة البر يطانية الفر نسية الويدة لعخديوي توفيق إلى صهر 
هذه الحرکات تدرعاً في حركة واحدة هي حركة المقاومة الشعبية 
التي آلت زعامتهاء ريما عن حتمية » إلى الضباط . فغدا قائدهم »› 
عرابي باشا » وزيراً لاحربية وريس الحكومة الفعلي في أوائل \AAY‏ . 
إلا أن بر يطانيا وفرنسا اعتبرتا حكومته خطرآ على مصالحهما » 
فى البريطانيون تلك الفترة من التوتر والشكوك بضرب الاسکندربة 
بالقنابل > وباحتلال سائر أنحاء البلاد في أيلول ۱۸۸١‏ . وقد لعب 
حمد عبده دوراً هاما ي هذه الأحداث › فکانت مقالاته ف الأهرام 
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تعكس أفكار الافغاني السياسية . واعل هذا ما حمل الحديوي توفيق . 
عندما نفی الافغاني من مصر › غ ا بأمر محمد عبد بالاعتز ال 
ي قريته الي لم يخادرها إلى القاهرة حی ٨٥٠‏ + حين عينه رئيس 
الوزراء رياض باشا ٤‏ بادیء الأمر شرا ي المجلة الرسمية « الوقائم 
المصرية» > م را لتحربر ها . ولال سني الأزمة اللاحقتين › 
ss‏ أي العام بسلسلة من ٠‏ االات ع ن النظام 
ا وخحاصة عن الربية الوطنية . ذلا الین کان 

قد أصبح أحد زعماء الحناح المدني لامقاومة الشعبية . وقد e‏ 
فريق من الزعماء المدنيين. » بتحريض من دلنط ١‏ عر يضة أرسلت 
إلى جلادستون ونشرت في < ربدة التايجس . ولم یکن محمد عبده 
موافقاً » إذ ذاك › TE‏ ا ن وأساليبهم > کما م یکن 
بنظر إلى عءرالي باشا نظرة إعجاب ؛ إلا أنه لم يتردد » عندما بدا 
المجوم البريطاني » ني التقرب منهم والقيام جا ني وسعه لتنظيم المقاومة 
الشعبية . وقد ألقي القبيض عليه » بعد الاحتلال البربطالي وعودة 
الحديوي إلى الحكم > وسجن لمدة قصيرة › وعومل معاملة سيئة . 
وقد ترك ذلاك وامميار الحركة القومية ا ا عميقاً ي نفسه . فقد قال 
المحاه ای اه ا ع ر ر ی غ ا 
« إن عظمة محمد عبده الفكرية كانت قد حجبتها ا 
الضعف المعنوي واللسدي . فقد بدا عقله وجسده وکأن ردة الفعل 
المتولدة ف الآمال اللحائية ونزاع الاس قد حطمتھہا نحطیماً ۾ بق عه 
آي أمل ي الشفاء) ° . 

ثم حکم ا لمدة ثلاث سنوات » فذهب ولا إل 
بيروت »> ثم التحق بالأفغاني ي باريس : حیث ساعده على تنظیم 
اش زار غل د رو اوي ) . وقد جذيته ¿ وة › 
مشاریع الأفغاني السياسية ٠.‏ فزار لندن في ۱۸۸١‏ لابحث م 
هرتنغتون وسواه ي قضية مصر والسودان. ثم سافر › عد توقفا «العر وة ) 
عن الصدور > إلى تونس ١‏ ومنها إل فصر كرا على أمل الاحاق 
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با هدي ٤‏ السودان ١‏ . لکن هذه iS‏ > کساثر عططات 
الأفغاني » لم تسفر عن شيء › فعاد عبده إلى بيروت › حيث مكث 
لاٹ سنوات بعلم ي مدرسة حديثة انشا“ ما جمعرة ا خير رة . 
وي وو ال علم الكلام محاضمرات توسع فيها فيما بعد في 
اهر موٴلفاته وکات داره ف مروت کہا کالت ي القاهرة ¢ 
ماتقى العلماء والكتاب الثباب من المسيحيين والدروز والمسلين 
الذين كانوا يقصدونه اتحدث إليه عن الإسلام والاغة العربية . 
وي ۱۸۸۸ سمح له الحديوي بالعودة إلى مصر ١‏ نزولا عند 
وساطة محختلف الحهات » ما فيها الوكالة البريطانية "“ . وهناك أمل 
أن رستانف التدريس 4 إلا أن الحديوي یکن »تعد رکه يعمل 
حیث التأثير جدداً في الشبيبة ٠‏ فعينه قاضياً في « المحاكم 
الأهاية » ي نشئت ي ۱۸۸۳ وجب ا اللخحديدة . 
فہدأت عمله اارسمی الذي استہر حى وفاته ي ۱۹۰٩‏ . 
وني ۱۸۹۹ عين مفتياً مصر » أي ريسا لحهاز الشريعة الدينية بكامله › 
فتمکن ۰ ي هذا المركز ؛ من القيام بثبيء ما لإصلاح المحاكم 
الدينية وإدارة الأوقاف > کما ساعدت فتاویه ي الشوُون العامة على 
تسیر ال شمر عة الدينية تفس بر اً بتفق ‌ حاحات العصمر وي العام 
هسه ین عضواً ف المحا لس التشمريعي »> الذي نشي ءي IAAT‏ « 
كهيئة صنيرة تقتدمر ههمتها على لمناقشة وإبداء اارأي وتتألف من 
لاثىن عضواً « بعضهم بعال a‏ وبعضصهم تنتخبه فة محدودة من 
الناخحبين . لکن عبده ٤‏ حر صا منه ع| لى القيام بواحب عام کرش 
کٹر ا من وقته هذا المجلس ٠‏ مع أنه بقي » قلبياً > عالاً وم علماً 
ومنظماً للمدارس. فقد ساعد على تأسيس جمعية اسلامية خيرية كان 
هدفها إنشاء المدارس الحاصة »> كما ساعد على إدارة شوونها ؛ و 
1۸4٩‏ قنع الجحديوي بقاسیش مجلس إداري الأزهر > ولقى › 
لمدة عشر سنواٽت › ا عضو من أعضائه »> وحقق ډو اسطته 
بعس اللإصلاحات ي نظام تلك الحامعة القدعة وکان يعلم 
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في الأزهر عند الإمكان » ويكتب عند سنوح الفرصة . ولعل أهم 
مولفاته بحث منظم في علم الکلام » مستمد من محاضراته في بيروت › 
صدر بعنوان « رسالة التوحيد » . لكنه كتب أيضاً تفاسير لبعض 
أجزاء من القرآن » وأسهم مع أحد معاونيه » رشيد رضا » ي إعداد 
تفسیر مستفیض للق رآن بکامله مي على محاضراته . إلا أن وفاته حالت 
دون عازه . 

تعلم محمد عبده > ي النصف الثاني من حياته › قراءة اللغة 
الفرنسية » وطالع الفكر الأوروبي المعاصر على نطاق واسع . 
E‏ فيما تحتويه من الكتب العديدة »> كتاب 
« اميل » لروسو ۰ وکتاب « الردية » لسبنسر » وروایات تولستوي 
ومو لفاته التعليمية » وكتاب ( حياة يسوع » لشراوس › وتاللف 
رینان * . وکان على اتصال ببعض المغفكرين الأوروييين 
فكتب رسالة إلى تولستوي » وذهب إلى برايتون لمقابلة سبنسر . 
وكان يزور أوروبا » كلما سنحت له الفر صة » لتجديد نفسه كما 
كان يقول » ولإنعاش آماله في شفاء العالم الإسلامي من حالته 
الحاضرة ٠‏ . 

وهکذا أصبح الإمام محمد عبده » في آخحر أيامه »> بفضل 
کتاباته ومشاغله العامة »> من أوسع الناس شهرة وأحبهم إلى القلوب 
ي مصر . إن الصورة الي أخذت له على سطح مجلس العموم » في 
أثناء زيارته لانكلترا ني ۱۸۸٤‏ » تظهر لنا رجلا وسيماً مربوع القامة › 
اسمر اللون » ذا سحر هادیء کثیب لا یقوی على حجب بریتق الإیمان 
في عينيه حجباً تاماً . وقد ازدادت لديه بي أواخر امه معالم اللطف 
والذكاء » ونوع خاص من الروعة الروحية . 

كان على صلة طيبة بكرومر » وبالوقت نفسه › بأبلغ 
منتقديه » ويلفريد بلنط . وكان حيط به فريق من الأصدقاء والأتباع 
اللخلصين ممن برزوا في الحياة المصرية فيما بعد . لكن تصلبه ي 
تفكيره فعل فعله أيضاً : ففيما کان الذين بحبونه بحبونه كثراً › 
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كان هناك من يتبرم بنفوذه أو يعارض معتقداته الدينية والسياسية › 
أمثال المحافظين في الأزهر » والقوميين اللتفين حول مصطفى كامل › 
واللحديوي عباس حلمي . فقد كان الحديوي ومصطفى كامل 
يعار ضانه لأسباب سياسية على الأكر ؛ أما المحافظون فكان من شأن 
بعض تعاليمه أن تثير غضبهم حقاً . 

انطلق تفکیر الإمام عبده » کما انطلق تفكير الافغاي »> من 
قضية الانحطاط الداخلى والحاجة إلى البعث الذاتي . وكان يشعر › 
كالأفغاني » بوجود نوع من الإنحطاط اللحاص بالمجتمعات الإسلامية . 
فالنبي محمد لم يرسل > وفتاً لانظرة الإسلامية السنية > لادعوة إلى 
الحلاص الفرادي فحسب »> وإعا لتاسيس جتمع فاضل ارفا . وعلى 
هذا كان بعض التصرفات ني المجتمع يتوافق مع دعوة النبي ومشيئة 
الله وبعضها لا يتوافق . ومع تغير الظروف كان لا بد من أن يواجه 
اللجتمع والحكام قضايا لم تتعرض ها الدعوة النبوية» فتصرفوا فيها 
تصرفاً قد يبدو محالفاً هذه الدعوة . فكيف السبيل إلى التوفيق بين ما 
ينبغي لامجتمع الإسلامي أن يكون عليه » وبين ما بات عليه ي 
الواقع ؟ وبأي معنى بمكن القول بأن المجتمع الإسلامي لا يزال 
محجتمعاً إسلامياً حقاً ؟ لقد شغلت هذه القضية المفكرين المسلمين طيلة 
القرون الوسطى التأحرة » فجاءت الآن حركة الاقتداء بالغرب 
تطرحها من جديد . وكانت مصر » ني الوقت الذي بدأ فيه محمد عبده 
يكون أفكاره ويعبر عنها » قد بلغت »› على غرار الامبراطورية 
العثمانية » جيلها الثاني من التغير . وكان اسماعيل قد نفح هذا 
التطور بقوة دافعة جديدة » أقرت على أثرها سلسلة من القوانين 
الحديدة » وأنشأت مدارس من الطراز الحديد » كما راح الناس 
يتحدثون عن موسسات سياسية جديدة . وفضلا عن ذلك فقد أخحذت 
تبرز ي جميع حقول الحياة قضايا لم يكن ليحلم با الذين وضعوا 
الشريعة في قوانين . ولم يأسف محمد عبده على العموم هذا التغير › 
لا بل بقي مقتنعاً » ابتداءاً من السبعينيات حى وفاته » بأن هذا التطور 


1۹۹ 


في خحطوطه العريضة لا ٠رد‏ له > وأنه في صالح مصر . لكنه كان 
يعي الحطر الكامن فيه : حطر انقسام م المجتيع إلى داثرتين بدون 
اتصال حقيقي دینهما : داثرة ي عن يوم ۽ وهي الداثرة 
الي 7 الإسلام وماد وها الحلقية » وداأرة تتم ley‏ 
دعل يوم ۰ ی الدائرة ال ی تسیطر عایها البادیء المستمدة بالاستنباط 
العقلي من الصاح الدنيوية . وبتعبير آحر > كان الطر 
متأتاً عن عو التزعة إلى E‏ العلمانية ٤‏ مجتدع بتعار ں ور 
مع العلمانية تبنياً تاماً . وهذا من شأنه أن يودي » كما أدى 
بالفعل » إلى ذلك ا ا ٤‏ کر ناحية من نواحي الخحياة . 

وإننا لنجد > حى ي مقالات تمد عبده الباکر ة ٠‏ محليلا 
واضحاً لامشكلة ولنتائجها > فهناك مناد مجمو عة من المقالات تعالج 
قضية القانون . فتظهر تفكيره وتفكير أسلافه ني أن Ce‏ 
و E E‏ 
القوانين » إذ لحميع المخلوقات نواميسها الطبيعية . إذا حرج ا 
عن داثرة نواميسه تعرض لفناء . وما القوانين الحاصة بالناس 
ودالمجتمعات سوی تلك ال مرائم الحاقية الضابطة لاساوك البشري .. 
والي وضعها أهل المعرفة والحكمة في كتب الحلقيات والربية بعد 
أن جاءت ا الأوامر الامية ١‏ . 

إن المجتمع الذي يتجاوز الحدود الي تعینها له شراثعه ينهار. 
غير أن » الشران تتغبر لتغبر أحوال الأمم» . وهي » لکي تکون 
فعالة e ٠‏ يعن اليلد اأطفة ف وار وف 
وإلا عجزت عن القيام , عهمتها اللوهر رة > وھی وچ أعمال 
الإنسان وتکوین عاداته » وبطلت ان تکون شراثع أصلا ١‏ . 
ا ف ر ضع الشريعة في المجتمع 
المصري الحديث . فقد حاول عمد ءا e‏ إصلاح مصر ازرع 
وسات و اراق TT‏ » عل تمد 
عبده » لل کن تطبيقه › م إعجابه الشديد ٠‏ حی قبل زيار ته 
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روا ماك الوٴسسات والقوانين الحديئة . إذ ان القوانين 
المزروعة لي غير اا ل کو ار نفسه › لا بل قد تفسده › 
٤‏ کان حاصاا د رالفعل آنذاك . فالقوانین المستوردة من اورودا الست 
ى الإطلاق قوانين حقيقية › إذ لاأحد يفهمها › وإذن لا ممکنه أن 
أو بخضع ها . ومن هنا » أوشكت مصر أن تصبح بلداً 
7 
أيضاً وجود نوعين مستقلين من المدارس ي مصر : 
0 ا القديمة » وعلى رأسها الأزهر > والمدارس العصرية 
الأوروبية الطراز الى أنشأنما الارساليات أو الحكومة . كان هذان 
النوعان منفصلين » أحدهما عن الآخر » كما كان كلاهما غير 
صالین . فالمدارس الديتية كان رسودها الحمود والتقليد الأعمى ٤‏ 
٠‏ کانا الافتین المميزتين لاإسلام التقليدي . فهي تدرس الدین إلى 
٠‏ أكنها لا تدرس العلوم الضرورة اعيش في العالم الحديث . 
ما ا الارساايات فکانت > يقصد منها أو دلا قصد > جتذب 
الطلاب إلى دين أساتذ م . وهناك أمثلة معروفة على طلاب مسلمين 
اصبحرا مسیحیین . وحى ا وم حصل ذلاث» فإن الطالب الذي يدرس 
دروساً أجنبية » بلغة أجنبية » قد يقتدي ذهنياً بناطقيها ويصبح غرياً 
عن ا اا المدارس الحديدة التابعة للدولة »> فقد حوت عيوب 
النوعين ما . ذلك أا كانت جرد تقليد لامدارس الأجنبية » مع 
الفارق أن الأرسلين قد عنوا بتعليم المسيحية في مدارسهم › بينما 
م تعن مدارس الحكومة بتعليم الدين إلا شكلياً » ناهيك بانصرافها 
عن تعليم الفضائل الاجتماعية والسياسية ٠"‏ . 
ووراء هذا الانقسام بين ا یکمن انقسام في 
العقليات . فغ أيام محمد عبدو كان هذان النظامان في الربية قد 
E‏ في مصر » لكل منهما عقليتها 
الحاصة : العقلية الإسلامية التقايدرة المقاومة لکل تغيبر » وعقاية 
الأجيال الطالعة القابلة لكل تغيير ولكل أفكار أوروبا الحديثة . 
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وکانت أفکار عصر التنوّر الفرنسي قد أصبحت ني ذلك الوقت 
مألوفة لدی الأجيال الطالعة > فانتشرت معرفة اللغة الفرنسية › 
وترجمت کتب مو نتسکيو وروسو › کما انت رت :افا مبادیء 
الفلسفة الوضعية » ني شكلها الأصلي أو المحور » حى ان بعض 
الصربين كانوا قد شربوا من رأس النبع نفسه . فهناك نسخة من 
كتاب لأوغست كونت بعنوان « حطاب ي مجمل الفاسفة الوضعية ( 
حمل إهداء الموّلف إلى « تلميذي القديم مصطفی غر ی › وهر 
مهندس مصري كان محمد علي قد أرسله إلى باريس كعضو ني بعثة 
تربورة ۶ . 

لم يعن ذلك الانقسام انتفاء أساس مشر ك بين الفريقين فحسب »› 
بل عی.ایضا ددا لأسس المجتمع الحلقية » بفعل روح العقل 
الفردي القلقة » المتسائلة دوماً والشاكة أبداً . فقد انطوى تفكير 
فرنسا القرن التاسع عشر » الذي کک ق تأر به تارا 
عميقاً ني أوائل حياته » على التحذير من أخطار عقلية القرن 
السابق المتافيزيقية . فألح الفيلسوف الفرنسي « «كونت » على أن ل 
بد للنظام الاجتماعي من أن يتعارض أبداً مع البحث الدائم في أسس 
المجتمع (°) » وعلى أن اعتقدات المتافيز يقية الي کانت ضر ور ية 
لتدمير النظام اللاهوني » إعا هي وکر ا ملت وھا € واا 
« عقيدة تامة لنفي کل حکم نظامي نفا تاما » “١‏ . لذلك رأى 
الإمام محمد عبده ان و هذه الأسلحة الهدامة ي يدي من م 
يفهمها كل الفهم حطر أشد من عدم وضعها على الإطلاق . إذ 
انه أدرك سرعة عطب الثقافة الغربية لدى المصري المتفرنس الذي كان 
یکتفي بتقلید مظاهر الحياة الاوروفة الحارجية . وفي ذلك قوله أن 
« مظاهر القوة هي الي حملت الث سرقیین على تقلید الاوز ون ف 
ما لا فيد مه ن غين ديق ري معرفة مناعها SN‏ 

کان هدف محمد عیده في جمیع آعماله وکتابانه > ي أواخر 
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یامه > سد الثغرة القائمة ي المجتمع الإسلامي » بغية تقوية جذوره 
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الحلقية . ولبلوغ هذا ادف > رسم طريقا واحدة > دي عدم 
الرجوع إلى الماضي وتوقيف عرى التطور الذي بدأه حمد علي 
بل الاعتراف بالحاجة إلى التغيبر وربط هذا التغيير بمبادىء الإسلام » 
و ذلاف بإثبات أن هذا التغيير الحاصل ليس مما جير زه الإسلام فحسب » 
بل غا هو من مستلز ماته الضروررة a‏ »> وان 
الاسلام بمکنه أن یشکل ف الوقت نفسه › ادا الصالح للتغيير 
والرقابة السايمة عليه . وم یکن حمد عيده ايهتم کا اهتم 
غر الد ف الیل الاق الصاو ل 5ا کان اكان امان 
التمسكين بأهداب الدين قبول موسسات العالم الحديث وأفكاره › 
وذلك لاعتقاده أن هذه الموسسات والأفكار إنما أتت لتبقى › 
وأن على من يرفضها أن ج رفضه هذا . لکن طرح 
على نفسه السوال ا لمعا كس : هل بإمكان من يعيش ني العالم 
ادت :ن یبقی مسلماً مو ما بالإسلام كل الان ؟ لذلك لم بتو جه 
بکتاباته إلى کک المومنين المتسا اذا كان بالإمكان قبول المدنية 
الديثة »مدر ما توجه ا إلى الاأخذين بالثقافة الحديثة »الشاكين ي 
صلاح الإسلام ْ أو > بالاحری › ي صلاح دين فدارة 
الناس تي هذه الحياة . إن هذه الطبقة هي ما كان یشکل » في نظره »› 
الحطر الأكبر على الأمة > في ما لو جرفها تيار العلمانية المتافيز بقية . 
غير آنه کان يعتقد» مع ذلك » Î‏ 
زعماء الأمة المتجددة . 
قد يكون من المستهجن القول بأن آراء محمد عبده قد 
ا نظام فلسفة « كونت » الوضعية . فنقطة الإنطلاق ي 
تفکبر ) کونت ( a‏ 
بتهدیم نفوذ الاكليروس ٠‏ > ثم کادت دم 2 المتمدن ايام 
وکان هناك › کما بدا لکونت › حزبان متجابہان : حزب الذين 
ارادوا العودة إلى عالم ما قبل الثورة > وحزب المتشبعين 
اثورية . كان جوهر الروح الثورية تمجيد الرأي الشخصي 
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و« الإاعتقاد المطلق بالتفكير الفردي الحر» *“: وهو أمر أدى إلى 
تباين ني الآراء والمشاعر » ثم ني المصالح والأفعال . وكانت الوسيلة 
لإنباء العهد الثوري « إيجاد نظام من الأفكار يقبل به الحميع › 
وتجحسيد ذلك ا ي رموز وطقوس دينية » وحراسته على يد 
عدد قايل من ذوي العقول المختارة أعدت وفقاً لنظام رفع من 
الانضباط و علیہ اہبحث ي القضايا المعقدة جداً والمختاطة اختلاطاً 
كبيراً بالشهوات البشرية » “٠‏ » أي من قبل سلطة روحية جديدة 
يمن على الآراء والتصرفات الحلقية وتشرف على نظام التربية . وكان 
كونت يعتقد أن هذا النظام الحديد للمعتقدات ا بتحقق بتطبیق 
الأساليب العقلية المستعملة في الرياضيات والعلوم الطبيعية على ا مجتمع » 
ورإقامة علم الاجتماع على ا عقاية جعل ەه ضا نظاماً عقلاً 
للخلقية الإجتماعية > وقاعدة لاعمل الاجتماعیى › وعلماً لاسعادة 
البشرية . ومن هنا انطلق محمد عبده ليبين ان الإسلام ينطوي على 
بذور هذا الدين العقلي وهذا العلم الاجتماعي وهذا القانون الحلقي › 
بها لصالا لان بكرن ماعا الاه اة ولان را اة 
الي تتولی حراسته وتفسیره ۰ فتصع رذلك أساساً لمجتمع مستقر 
وتقدمى . ومن شأن هذه النخبة » بالواقع » أن تكون « فريقاً وسطاً) 
ين القوی التقليدية والثورية الى أشار إایها کونت والى نشاهدها 
بوضوح ني المجتمع الإسلامي الحديث ٤  .‏ 

بالطيع ٤‏ : یقصد محمد عبده › بتاکیده ان الإسلام صالح 
لأن يكون الأساس الحلقي لمجتمع حديث وتقدمي ٠‏ إلى القول 
بان الإسلام حبذ کل ما کان يعمل باسم دوبان غاب العلباء 
الحدد ستکون جر د إضفاء طابع شرعي على « الاه ر الواقع ١‏ ۰ بل 
إعا قصد إلى خلاف ذلك . فال سلام » كما فهمه » مدا ردع + من 
شأنه أن يمكن المسلمين من التمييز بين الصالح والطالح من غتلف 
وجوه التغيبر الحاصل . لذلا كانت المهمة الي اضطلع پا حمد عبده 
ذات شقين : أولا» إعادة تحديد ماهية الإسلام الحقيقي > وثانياً» النظر 
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ني متقتضياته بالنسبة إلى المجتمع اوی کات شاف لار هو 
»> لابل قد اعتبره أهم اهداف حياته . وهو مدد هلین 
المدفين ٤‏ م سر ٩‏ حباته فيقول : 

, الأول ٤‏ ګرار الف> كر من قيد التقليد » وفهم الدين على طريقة 
ساف الأمة قبل ظهور الحلاف > واا رجوع ي کسب معار فه 
إلى ينابيعها الأولى » واعتباره من ضمن موازين العقل البشري الي 
وضعها الله رد من ن مطه > وتقلل من ` خحلطه وخحرطه › » لتتم حكمة 
الله ٤‏ حفظ زظا م العالم الإنساني > وانه على هذا الوجه يعد صديقاً 
e‏ » باعثاً a‏ ي أسرار الكون ٤‏ و إلى احبرام الحقائق 
هذا أعده 2 e‏ وك ي الدعوة ا ري لفن 
العظيمتين الاتين ب رکب منھما جسم الا : طلاب ع الدين ومن 
على شا کلتهم 6 وطلاب فتوك هذا 3 ومن هو ي ناحیتهم . 

راما الأ ر الثاني 6 فهو إصلاح أساليب اللغة العردية ي التح رار. 
وهناك أمر آندر کلت من دعاته والناس جما ي عمی عنه وعد 
عن تعقله» ولكنه هو الركن الذي تقوم عليه حيامم الاجتماعية» وها 
أصابہم | لوهن والضعف والذل إلا بحلو جتمعهم منه › وذلك هو 
التمييز بين ما لاحكومة من حق الطاعة على الشعب وما لاشعب من حق 
العدالة على الحكومة . نعم كنت فيمن دعا الأمة المصرية إلى معرفة 


حقھا على a‏ ي هذه الأمة لم بخطر هما هذا الحاطر على بال 
من مدة تزید على عشر ن قرتاً . دعوناها إلى الاعتقاد بأن الحا كم 


وإن وجيت طاعته هو من البشر الذين طون وتغلبهم شھوا۔ 
وانه لا رده عن خطأه ولا قف طغيان شهوته إلا نصح الأمة له 
بالقول والفعل oT‏ 

وح هذا» فقد كان هناك > حی ين ٣ن‏ عرفوه جيداً وأحبوه 
٥ن‏ تساءل عن مقدار اقتناعه الشخصي حقيمة الإسلام . فاعتىره 
كروهر من أتباع مذهب اللاادرية " »> وسجل بلنط ي يومياته 
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هذه الملاحظة : « أخحشى أن يكون إيمانه بالإسلام ضعيفاً ضعف إ ماني 
بالكنيسة الكاثوليكية » ow‏ . ومن ذلك أيضاً ما المح إليه بعض نقاده 

ا عا فیھا حی 
اتج الضادة البومة © ,إن مل هده الأقرالء حى الخدت 
على حرفيتها » لا تقوى على الصمود لا ي وجه البينة الواردة ي ما 
کتبه هو » ولا في وجه شهادة الواقفين عن كثب على حركة تفكيره . 
فقد شهد رشید رضا »› کاتب سير ة حیاته » بإعانه الشخصی » قاتلا 
إن عبده کان ني هذه الأمور بتع التقليد الأساسي للتقوى الإسلامية › 
تقليد الغزالي والذين ذهبوا إلى » أن الحشوع وحضور القلب ني الصلاة 
واجب» وهو رکن من أرکان الصلاة وشرط لصحتها أو قبوطا) ۶" ؛. 
والواقع أن محمد عبده قد تعرف للمرة الأولى إلى هذا التقليد 
على يد خاله » الشيخ درويش » الذي أنقذه من شكوكه الباكرة 
وتصرفاته الصوفية › ولقنه إسلا م هل السنة والحماعة . فكان 
سنا دقيقا ني السائل الكلامية » حارآ من ن النظر العقلي بحرية مفرطة ي 
الأسرار الاهية ی ا العامة مع الاحتفاظ بالروح 
الاجتماعية > متمماً بدقة فرائض الشبريعة مع التخفيف من تحجر 
الأشكال الشرعية بورعه الشخصي آي ا الحضور الافى 
البعيدة كل البعد عن حلولية التصوف والمستمدة من التأمل ني القرآن 
والولاء لشخص النبي . إلا أن تلك الشكوك لم نخل تماما من الحقيقة . 
فهي توجه النظر إلى ناحية من نواحي تفکیره » رعا بدت لنقاده 
دلیلا على ضعف فيه › وهي ذلك النوع من الانتقائية › أي 2 
العناصر المستمدة من مدارس ختلفة في نظام واحد . فقد حصل ۰ ي 
أعوا م دراسته » على معرفة واسعة ودقيقة لعلم الكلام السي »> وظهر 
و تاشر الفر آل فخضه »بل تافر الاتوريدى 
أيضاً . بل لقد آثر › ني المسائل المختلف فيها بين مدارس الكلام 
السنية المتنوعة » موقف الاتوردي على موقف الغزالي » كما ي 
مسألة إمكان معرفة اللمير والشر بالاستقلال عن الوحي I DE:‏ 
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غر أننا نلمس لديه أيضاً تأثير دراسات أخرى » كدراسة ابن سينا 
الى آرشده إلها الأفغاني > ودراسة المعتزلة > »> تلك الحركة 
العقاية الإسلامية الباكرة الي رعاها ني البدء الحلفاء العباسيون ثم 
: . فغدت فما بعد عنصر ا حامداً في الاسلام إلى أن عادت 
کک e‏ عنام انکر ر ا 8 
فا ص حت 0 : ٣‏ ك ة 

وتلدو الاقاة لدي مد ده وكاما عضن ار عة إل اهرب 
ئ الأسئلة الصعبة . فهو ؛ء مثلاء ل جاه :د ولو ٠رة‏ واحدة > قضية 
حلق القرآن › ودي قضية أساسية في علم الكلام الإسلامي . فقد 
حذف بكل بساطة من الطبعات اللاحقة لكتابه « رسالة التوحيد » 
مقطعاً ظهر ني الطبعة الأولى يويد خلتق القرآن . ولعل هذا 
الالتباس ني تفكيره هو ما أثار شكوك كرومر وبلاط 
وانتقادات الأزهر . والواقع انه كان يتصرف كما إو كان ينتقي 
من بين مجموعة الأفكار الإسلامية تلك الي تخدم على أحسن وجه 
غايتين : الأولى ٠‏ الحفاظ على وحدة الأمة وسلامتها الاجتماعية › 
مما حمله على تناسي التمييزات الفكرية وحنب إعادة فتح المناقشات 
القديعة ؛ والثانية . الإجابة على بعض الأسئلة الى أثارها وقتئذ الحدل 
الديي ي اوروبا . كانت قضاياه الفكرية قضايا الفكر الإسلامى › 
لکنھا كانت أيضاً قضايا اوروبا القرن التاسع عشر . وبنوع خاص 
قضية العلم والدين . وكانت معظم الكتب الأوروبية الي قراها من 
وصح المفكرين الانکليز والەرنسيين الذين حاو لوا ف عص ره تطبیی 
ناهج العلوم الطبيعية ( كما كانوا بفهمونا ) على الطبيعية البشرية 
والمجتمع والكون بمجموعه. وكان أقرب أصدقائه الأوروبيين إليه» وهو 
ولغرید بلنط » کائولیکیاً فقد اانه على أثر مطالعته کتب داروین ۰ 
لكت حفط طول عمره عن إل ا( مسيية قطورية ٠‏ بسهل عليه 
الإبمان ما . وکان له بعض الاتصال بالاب تير ال وب « المجددين » 
الكاثو ايك د کا کان مارا اشا بالملاء مال شر اومن ورتا : 
و حی تو لستوي > الذين «يزوا بين « يسوع الحقيقي » وتعاليمه ٠‏ 
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وبين المسيحية كما فسرها القديس بولس والكنيسة الكاثوليكية . 
وقد قبل عبده على العموم بالفكرة الي أخذها عن رينان وسبنسر أو 
سمعها من بانط > وهي آنه لا بمكن لعقيدة المسيحية في صيختها 
التقليدية أن تصمد أمام اكتشافات العلم ا و و الحديثة 
لقوانين الطبيعة والتطور . وكانت هذه الفكرة ت تنسجم م النظرة 
الإسلامية إلى المسيحية » وهي أن يسوع كان نبياً e‏ حور اتباعه 
ا و و ن محمد عبده م يقبل بمادية المغكرين 
اللبر اليين وأفكارهم اللاهوتية » كنظرة رينان إلى الدين بأنه نتاج 
حتمى اللميخيلة البشرية وإلى: الإنسان بأنه -( ذروة الكزن » ١‏ .أو 
كقول سبنسر بسلطة مجهولة تتجلى في قوى الطبيعة وني ختلف لحولانما 
وتشكل « الحقيقة الأساسية الكامنة وراء جمیع شكال الدين » .٠*‏ 
لقد بدا الإسلام محمد عبده على انه وسط بين طرفين : 
دين منسجم تام مع متطلبات العقل البشري واكتشافات العلم 
الحديث » مع احتفاظه بفكرة الله تعالى الذي کان في نظره » 
كما كان ني نظر الافغاني > الموضوع الأوحد الحدير بالعبادة 
البشرية والأساس الثابت للخلقية الإنسانية . فكان الإسلام » عنده » 
« دين الفطرة » والحواب على قضارا العالم الحديث . لذلك ايقن أن 
الأوروبيين ١‏ سيذوقون من فتن مدنيتهم ومفاسدها السياسية ما 
يضطر هم إلى طلب الملخرج منها فلا دونه إلا ٤‏ الإسلام ۳ 
وکات إحدی غابات عمد عبده الرئيسية أن بظهر إمكان التوفيق 
ین الإسلام وس الفكر الحديث 4 ون بن كيفية حقبق ذلك . 
وقد اشر ك في مناقشتين حول هذا الو ضوع ¢ e‏ امو رخ 
الفرنسي »> هانوتو »› والأخرى م اللبناي المستمصر فرح انطون . 
کان اال من مقومات فکره ٤‏ غير أن المحدل له أخحطاره ففي 
الدفاع عن النفس قد يصبح المجادل قرب إلى خحصمه مما کان 
يظن . ومما لفت النظر ان محمد عبده م هتم في كلتا المناقشتين 
عسألة صحة الإسلام أو خحطأه » بل حصر اهتمامه بأمر اتفاقه ا 
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بتر ض بأنه من متطلبات الفكر الحديث . ولعل نظرته إلى 
الاسلام قد تأثرت هي ذاما ويي أثناء النقاش ٠‏ بنظرته إلى ما يفتقر 
ا انكر الحديث . فقد تابع النهج الذي عهدناه لدى الطهطاوي 
ا الدين والافغاني > ني التوحيد بين بعض الفاهيم التقليدية للفكر 
الاملاي وبين الأفكار السائدة ني أوروبا الحديثة . وعلى هذا النهج 
انقابت « المصاحة » تدرعاً إلى المنفعة > yS ( N‏ 
الرلانية + و( « الإجماع » إلى الرأي 2 »و اصبح الرسلام نفسه 
مر ادفاً للتمدن والنشاط اللذين كانا قاعدني التفكير الاجتماعي ي القرن 
اه عشر . ولا شك انه کان من السهل باتباع هذا النهج 
عوبر » إن لم نقل إبطال ٠‏ الى الدقيق للمفاهيم الإسلامية وتناسي 
فا یز الإسلام عن غيره من الأديان > لا بل عن النظرة « الإنسانية » 
اللادينية . وهذا ما تنبه له » بقلق . نقاده المحافظون » إذ كان لا بد 
ان يرافق عملية الانتقاء والتقريب هذه شي ء من التقدير الكيفي . إذ 
عندما تخل عن التفسبر التقايدي للاسلام الباب U‏ راي 
الشخصي » يصبح من الصعب ١‏ إن لم يكن من المستحيل ٠‏ التمييز 
بين ما دو موافق لالام وما شو عالف له . فتح حمل عیده > 
بدون قصد منه . الباب لإغراق العقيدة والشريعة الإسلاميتين في 
إحة «بتكرات العالم الحديث ؟ لقد نوى إقامة جدار ضد العلمانية ٠‏ 
فإذا به فى ي الحقيقة » يبي ا تعير العلمانية عايه لتحتل المواقع 
واحداً دعل .ا ر . ولیس من المصادفة > کماسری » أن بستخدم 
معتفداته فریق من اتا تياعه 2 سبيل إقامة العلمانية الكاملة . 

کان مفتاح فا عن الإسلام مضهو مه الحاص للدين الحقيقي 
ا اتيز بين ما هو جوهري وغير متغير فيه ›» وبين ما هو 
عير جوهري و يکن تغپیر ‏ ا حرج . فلاإسلام الحقيقي في نظره 
جهاز عقاثدي بسيط : بعض العتقدات اللحاصة بأخطر مسسائل الحياة 
البشرية . وبعض المبادىء اللحاصة بالسلولك البشري . ورأى ان العقل 
والوحي ضروريان معاً لاكتشاف هذه المعتقدات ولتجسيدها ني حياتنا؛ 
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وأن لا دواثر مستقلة لكل منهما ولا تناقض بينهما ضمن الدائرة 
الواحدة » وان في سعينا وراء المعرفة الدينية > لا بل وراء 
أي معرفة » علينا أن نبدأً بالعقل ونقتفى خحطاه إلى حيث بمكنه إيصالناء 
اي الى ان الله موجود وان من صفاته وجوب الوجود ولمعرفة 
والإرادة والقدرة والاختيار »> والوحدة"" > وان الحياة الأخرى 
كذللك موجودة » وان مصيرنا فيها يتوقف على أعمالنا الحسنة أو 
القبيحة ٠‏ وان بعض الأمور خير وبعضها شر "“ . وبالعقل أيضاً 
بمكننا أن نعرف أن هناك ما یدعی النبوّة »> وأن هناك أنبياء . وهنا 
يلتقي خطان من تفكيره : الأول > هو ان هناك بعض الحقاثق الي 
لا مکنا معرفتها بالعقل ›» وان منها ما لا ا ر 
فالأفضل أن لا نعمل الفكرة فيه . فليس بإمكاننا معر فة اا ف ء عن 
الذات الاذية » لأن عقلنا ولغتنا البشريين غير كافيين لا تنا جوهر 
1 شياء""؛ لكن منها ما حتاج إلى معرفته كي نيا الحياة الصالحة : 
کلام الله وبصره وسمعه » وماهية الحياة الأخرى وحساما وملذاما 
وآلامهاء وبعض أفعال العبادة الي ترضي الله . وما ان الإنسان يفكر 
مئل هذه الاسور من تلقاء نفسه » ومعرفتها ضرورية لاحياة 4 
فوجب أن يكون هناك طريتق لعرفتها غير العقل . واللحط الثاني هو 
هو ان هناك حقاثتق بعكن مبدثياً اعقل معرفتها > لکن معظم الناس 
ل بعر فوما بالفعل لأن عقوهم غير كاملة أو لأن الشهرة 
تسيطر على عقوهمم وتضللها . 

هذين السببين بحتاج الناس إلى معونة إمية كي يعيشوا وفقاً 
للإرادة الله »> معونة رستمدون منها تحديد مبادىء السلوك واتحاذ 
موقف سليم من الان " . و ا المعونة في صورة 
بشري يفهمه سائر البشر ورستنتجون صدق وحيه الاھی کک 
أفضل من سار الناس ي الشوون البشرية E‏ 
أي إنسان حمل إلى الأخرين رسالة تتعلتق بالله وبالحساب ي ينبغي 
هم معرفته عن الشوون الأخرى . 
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وما أن بإمكان العقل أن يثبت وجود الأنبياء » فبإمكانه أيضاً أن 
بدانا إلى النبي الحقيقي وأن يثبت بنوع خاص أن حمداً e‏ 

۴ ال ا على صحة الرسالة النبوبة فهي : ولا » إقتناع ابي 
وتا کیده رأنه نمی ثانا تواتر قبو له والإعمان ډه + ثالثاً » 
لن اك ال اضحة الى اجر ها زا ليود له ما رار ٠‏ 
فإذا ما طقنا هذه القواعد على محمد ٠‏ م یکن TT‏ 
إذ كيف نفسر أفعاله وتأثیره في التاريخ اوم یکن الله فاعلا فيه çr)‏ 
و کیف نفمر اعجاز القرآن الذي 5 کن أن يصدر دبهاء لغته وعمق 
أفكاره عن عقل بشري ؟ ٠‏ وهناك أدلة عقلية تبت دعوى محمد 
بأنه خانمة الأنبياء . فسلسلة الأنبياء لا بد أن تنتهى عند حد ما » إذ 
تكون البشرية جمعاء قد ظفرت باهداية الضرورية إلى سعادتا .)"١‏ 
وهذا ما تم بتزول الوحي الإسلاءي . فقد أرسل محمد عندما كانت 
البشرية قد نمت موا کاماا ا قادرة عا لی فم کل ما کان 
ضروراً 4ا . ومن الممكن البرهان على أن الرسالة الى نقلها عمد 
تلبی ي جحي حاجات الطبيعة البشر دة انبا موجهة إلى ابشربة جمعاء . 

عند هذا الد جب على العقل أن . فيعد أن يبر هن العقل 
على ان القرآن توي رسالة إهية » عليه ن يتنبل کل ما جاء فیه بالا 
تردد » وبعد أن يعترف بان محمداً نبي اله > عليه أن يقبل محتوى 
رسالته النبوية الي حواها القرآن والأحاديث إرمتها > أو بالأحرى 
الأحاديث الثابتة بالاسناد المتواتر الصحرح . ( إِذ أن عبده کان رتحفظ 
کثیر ا ئي قبول العدد الأكير منها ) . فالقرآن والحديث الصحيح بحويان 
مما حقاتق حول الكون بمكن لاعقل نفسه بلوغها › 0 عامة 
للخلقية الفردية e‏ الاجتماعى واوامر تق ي بأفعال معينة ة أو 
ننهي عن آفعال معينة > کأفعال العبادة خحاصة » مما ايس دإ کاننا 
"ود الوحي معرفة صلاحها أو فسادها . هذه الوصايا الواضحة 
جب عل جي المسلمين قبو هما بلا تردد » مع العلم بأنها مرتبطة بأحذ 
العلوم العقلية على الأقل وهو علم اللغة لمر 
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غير ان هناك أموراً م يرشد القرآن أو الحديث إليها بو ضوح 
إما لأن ذز نص القرآن فيها غير صربح › أو لأن هناك شكاً في صحة 
الحدیث الحاص با › > أو لان القرآن والحدیث اکتفیا دیراد مہداً عام 
حو ما دون إیر اد حکم خاص ہا » أو | لصمت الق رآن والحديث عنها . 
فعلى العقل » ي مثل هذه الحالات » أن يقوم بدور المفسر . وهكذا 
يصبح الاجتهاد الفر دي ليس جائزاً فحسب » بل ضرورة جوهرية 
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أيضاً . عا أنه بجحب أن يتم ضمن حدود معينة > إذ لا جوز للتفسير أن 
رت يتعارض مع ما نص القرآن والحديث عليه . أما إذا كان فيهما ما يبدو 
منافياً لاعقل »› فعلى المجتهد أن يتحرى عن معى الألفاظ الحقيقي › 
وإلا فليسلم مره لله ويقبل بالنص كما هو“ . لكن المكلفين 
بالاجتهاد هم فقط الحاثزون على المعرفة الضرورية والمقدرة العقلية . 
وأما الباقون » فعليهم إتباع أي نهد تقون به ا لكن العقل قى 
حراً ضمن هذه الحدود ولا ہاية لمهمته. ا يکن محمد عیده 
مصدرآاً ثالثاً من مصادر العقيدة والشريعة E‏ هما . وإِذا كان قد 
قام م الزمن نوع من الإجماع آي نوع من التعبير عن رأي 
الحماعة المشترك > فإنه لم يكن إجماعاً معصوماً قط › ولم يكن من 
شأنه إغلاق باب الاجتهاد . 
هذه ھی › في نظر الإمام حمد عيده » مبادىء الدين اللقيقية التي 
حاء عمد ندغو إليها . غبر ان رسالته م نکن ألدعوة فحسب > بل 
لتأسيس تمع أيضاً ‏ إذ لا يمکنٍ إلا لنبي أن يقوم بمذه المهمة . 
فالناس ›إذا ما ترکوا لأنفسهم > أساووا یک شهوامم استخدام 
حرية الإرادة (*) » وهم لا يصغون إلى صوت الفيلسوف › بل 
إلى صوت الزعيم الديني . فالدين أقوى عامل ني النظام الحلقي لدى 
العامة » لا بل ر الحاصة “١‏ › والنبی وحده و أن دحل 
في حياة البشر مدا منظماً يبلول به . فما هو هذا الميدأ ؟ وما هو 
الأمثل الذي أنشأه محمد ؟ كان المجتمع » في نظر محمد عبده 
وجمهور المفكرين السلمين »> جهازاً من الحقوق والواجبات 
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رر رط دي نها ألتضا هن الحلقي والاعر اف المتمادل راموق کک 
ا على القيام دالواجباٽ » سد في شردعة تمده من لوس ی على 


a 
ا‎ 


سلوب معين . وهنا يدخل محمد عبده ي نظارية الشربعة 3 یکن 
دون آصول أي التفكير الإسلامي إلا ان هذا الفهوم م مدين بعض الڻيء 
الأورودية ي‌القانون الطبيعي ونغلسفة التقنية. کان ار ن تيمية وغبره 

ن <l‏ کرین قد و دين العبا دات وبين المعاملات . فتبی عبده هذا 
ا 4 کداً أن هناك رقا جودر ن ين تعالیم الحاصة ب بکل 
منها . فالقرآن وادرث حلدا قواعد معينة ة لاعيادات . أما المعامال«ات » 

عددا ها بي الغالب سوی مبادىء عامة » للناس مهمة 
تطبیی هذه ال دیء على شی أحوال الياة . وهذه هى داثرة 
الاجتهاد المشروعة > داثرة الرآي البشريي إذا مارستاه عسوولية 
ووفقاً أيادىء معينة . 

وهکذا كانت ميزة المجتمع الإسلامي الاه مل ۽ عند محمد عبده» 
لا تنحەر ف الشريعة » ل تتناول العقل ضا . فالمسلم الحقيقي هو 
الذي بستعمل عقله ي سواون العالم والدين . والكافر او وحده 
هو الذي يطبق عينيه على نور الحقيقة ويرفض النظر في الوا 
العقلية ١‏ . وخلاافاً ا وله الحصوم» فان الإسلام م يلع قط إلى 
تعطيل عمل العقل »› اذ هو بااعکہ ETE‏ حث عقلي علم“. 
وهذا ما کان يالو اع م وضوع المنافشة لین مك عيده وفرح 
انطون . فد ادعی ی فرح انطون ٤‏ ف کتاره عن ا رشد  ۱۱۲١(‏ 
)١ ۱۹۸‏ » ان الإسلام قضى على الروح الفلسفية . وهو بذلاف لم يكن 
يعي ٠‏ ضرورة » وهو من تلامذة رينان » ان المسيحية كانت أكر 
مواتاة لالم والفاسفة لک څحمد عیده حسيه يعي ذلاڻ » فأجاب 
بن المسيحية غير متساهلة بطبيعتها »> وهى عدو التفسير العقلي والبحث 
اوو بان امدنية الغربية الحديثة لا علاقة ها بالمسيحية » إذ ان هذه 
امدنية لم تقم إلا بعد أن رفض مفکرو اوروبا وعلماوها تعالیم 
المسيحية ا عبدل المادية يديالا عنها 9 . اما الإسلام > فهو 
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دين عقي > یسمح لامسلمین بان بقتبسوا علوم العالم الحدیث ددون 
اعتناق المذهب المادي أو الحروج على دینهم . 

إن المجتمع الأمثل هو الذي يذعن لأوامر الله > ويووها تأويلا 
عقلياً وني ضوء المصلحة العامة > ويطيعها بجد » وحقق وحدته 
باحر امها ا المجتمع الفاضل > لا بل الملجتمع السعيد المزدهر 
والقوي » لأن أوامر الله هى أيضاً مبادىء المجتمع افر ولان 
السلوك الذي اعتبر ه القرآن مر ضياً عند الله > هو ذاته ما يعتبر ه الفكر 
الاجتماعي الحدیث مفتاح الاستقرار والتقدم . إن الإسلام هو علم 
الاجتماع الحقيقي > علم السعادة في هذا العالم وي الأخرة على حد 
سواء . إنه لا يدعو الانسان إلى الاعراض المسرف عن خيرات هذا 
العالم > بل على الانتفاع مہا بالقسط والاعتدال . وإذن › عندما تفهم 
الشريعة الإسلامية على حقيقتها وتطاع »> رزدهر المجتمع . وهو بنحط 
عندما بساء فهمها وجل * : وإذا كان الفرد لا يلقي > 
غالب الأحيان »> جز اء إلا ٤‏ الخياة الأخحرة > فإن الحماعات › 
صالحة كانت ام فاسدة »› 3 تلقی + زاءها ٤‏ الياة الدنيا . 

هذا هو المجتمع الأمثل ٤‏ اا ن > ی نظر حمد عبده › 
إلا مرة واحدة من قبل . لذلك نرى عيلته عالقة بعهد الإسلام 
الذهبي » الحيل الأول من الطاعة ومن جزاء الطاعة » جيل الفلاح 
السياءعي والنمو الفكري على نحو لا مثيل له ي سرعته وكيفية 
ازدهاره °“ . فقد كانت الأمة » أمة السلف الصالح » هي الأمة 
کھا شی آن تکون > وكا ريت ي غف ون القرون الأول . وكلمة 
السلف لا يستعملها محمد عبده معناها الحرفي كمرادف للجيل الأول 
من صحارة النبي وآتباعه > بل بمعتاها الأعم لادلالة على الراث 
الرئيسي للاسلام السي ي عهود ازدهاره . فکیار علماء الكلام ٤‏ 
القرنين الثالث وال رایع هجري» کالاشعري والباقلاني وا ماتويړ بدي » هم 
أيضاً من السلف الصالح "“ . وإذا كان هذا المجتمع الأمثل قد انحط 
٤‏ آل ر الأمر > فإعا كان ذلك لسبيين : الأول دخحول الإسلام عناصر 
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ا فأدخل الفلاسفة وغلاة الشيعة يعة روح التطر ف ١ء‏ كما 
تلن حقيقة الإسلام اللحوهربة وع معين من التصوف « ل التصوف 
الحقيقي الذي کان حمد عہده یکن له إحتراماً aS‏ فمن الر أن 
تکون طاعة المسلمين الشريعة ذات سمة داخحلية » كما يدعو 
التصوف الحقيقي إلا أن التصوف الذي اعتبره محمد عبده حطر 
على الفكر وعلى السلوك هو ذلك الذي خحص الأولياء وکر امام 
ك فجنح بذلك إلى نحويل الانتباه عن الله وإلى إقامة وسطاء بين 
ا والناس » وابتاع شعائر خحاصة به فخالف ضما أوامر القرآن 
تان الطر ية الي اراد الله أن تعبده ما » وعلم المومن أن ممل 
واجياته ٤‏ هذه الدنيا ٤‏ سبیل الإستعداد امسر ف للاخحرة « وا 
التلميذ لإرادة مدربه الروحي فأضعف ذلك نشاط الإرادة الفردية 
الي ھی الأساء ى الضروري ی الإسلامى المزدهر› وای 
ا جازية تنطوي على أحطار خلقية » وسد بعقيدته ي 
« وحدة ا » وة القائمة بين الله والمخلوقات . لحميع 
هذه الأسباب » بدا لمحمد عبده أن مذهب المفكرين الصوفيين 
أمثال إبن العربي وأصحاب الطرق الصوفية إنما يقوض أسس 
الحماعة . وعندما رئس » ني الفترة الأخيرة من حياته » نة تشرف 
على شر الروائع الكلاسيكية › لم يسمح بنشر « الفتوحات المكية » 
لابن العربي 7 
ويرى محمد عبده أن الأمة قد امحطت لسبب آحر . هو ان الذين 
حافظوا على عناصر الإبعان الحوهرية قد أخذوا يفقدون روح 
التوازن ويتناسون الفرق بين الحوهري وغير الجوهري »> فراحوا 
بنظر ون إلى التنظيمات التفصيلية لامجتمع الإسلامي الأول تا لى 
قواعد الإبمان يقتضي هم طاعتها طاعة ثابتة عمياء . وهذا 
ن¿ « التطرف بي التمسلك عظاهر الشريعة ۾ ٩‏ » آدى إل 
0 ا > لعید م حردة الإسلام الحقيقي > انتشرت عادته 
بعيام <l‏ کم ال رکي ٤‏ الأمة . ذلك ان الأتراك > وهم جدد ي 
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الإسلام > قد حرموا موهبة فهمه واكتناه معى رسالة النبى > 
فشجعوا » خدمة لمصلحتهم » الرضوخ الاي ا 
عز عة أصحاب التفكير الجر من رعاياهم » واعتبروا المعرفة عدو هم 
الأكبر » لم | تكشف لارعايا سوء سلوك الحكام . فلا عجب إن 
حشروا مویدیم ي صفوف العلماء لرويض الف على الحمود 
والحمول في شوون الإبعان وعلى الحضرع لاساطة السياسية . ويفساد 
العلماء » أذ کل شي ء ف الإسلام دمه الإمحلال . ففقدت اللغة 
العربية نقاوتما » وتفككت الوحدة بفصل المذاهب الدينية بعضها 
عن بعض فصلا صرعاً . كما ساءعٿت الر دة »> وفسدتٽت العقيدة 
نفسها ء باحتلال التوازن بين العقل والأوحى وإهمال العلوم العقلية(*°. 

وهکذا افسد الحكام الاسلام : فانتشرت الفوغضى الفكر رة دين 
المسلمين برعاية الحكام الحهلاء . وقد استمر هذا اجهل وهذا 
الفساد حى و . وما قاله محمد عبده في أتراك القرون الوسطى 
کان ډو سعه أرضاً قوله ي السلاطين الان . إذ کانوا هم أيضاً 
ي نظره » دعائم التقليد الغبى ني شوون الدین . وکم کان یکره 
الشيخ با اهدي › ال ى للسلطان والمحامي عن نظرة صوفية 
حتلفة جداً عن نظر ته . 

وفيما کانت الشعوب الإسلامية تفقد فضائاها د ٹم قوما کانت 
مم اوروبا تزداد قوة وتمدناً »> فتمارس على 1 ربقتها الحاصة 
الفضائل الاجتماعية الحوهردة > فضاتل العقل والنشاط > وجي 
مار ها . وقد أدرك عمد عبده أن الشعوت الإسلامية ة لن تصبح قوية 
ومزدهرة إلا إذا اقتبست من اوروبا العلوم الى نتجت عن نشاطها 
العقلي » وان هذا الإقتباس حكن نحقيقه بدون ااخلل عن لإسلام . 
إذ إن الإسلا ت جل فول جەیم منتحات 2 . غير أن ذلا 
يقتضي ا ف موٴسسات الجتمع الإسلامي E‏ زظامه الشرعي › 
ومدارسه » وأسالیب ١‏ فيه . 

فعلى المسامين اليوم » في نظر محمد عبده » أن يقوموا با كان 
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عليهم القيام به دوم : إعادة تأويل شريعتهم وتكيرفها وفقاً لتطلبات 
الحياة الحديثة . و لبلوغ هذه الغاية » لا بد من الاهتداء 2 

ما الفقهاء وأعطاهما ate OIE E E E‏ 
الصلحة »> وهو مہداً أقر ۵ کما ا نا آنفاً »> المذهب المالكي الذي 
کان حمد عبده ينتعي إليه »> وإن کان قد درس الفقه الحنفي ٤‏ 
إلأزهر . كان هذا المبداً » تقليدياً »> بمثابة قاعدة لتأويل النصوص . 
فيفر ض الفقيه » ي شر حه لاقرآن والحديث» ان غاية الله م e‏ 
رعاية مصلحة البشر » فيختار التأويل الذي عقق هذه الغاية 

محمد عیده وأتباعه > فقد جعاوا من المصاحة قاعدة لاستنياط شرانع 
خحاصة من المبادىء العامة للخلقية الإجتماعية . فالله اله م ينتزل » ي 
رہم »> سوی مہادیء عامة » تارا للعقل ۳ تطبيقها على قضارا 
المجتمع الحاصة + وما ان هله القضارا تتغیر » توجب لغییر تطبیق 
المبادىء عايها . وهكذا جعلوا القاعدة الناسبة لكل زمان 
مصلحة البشر العامة في ذللك الزمان. أما المبدأ الثاني » فهو مبدأ التلفيق . 
لقد کان مر ن المسلم به لدی بعض أصحاب الرأي التقليديين » وان 
ضمن حدود معينة › َ جوز لاقاضى » في آي قضية معينة » أن حتار 
من مهمه الشرعي أو و و شرعي عی آخر > التفسير الشرعي 
الأ كر ملاعمة لاظروف . أما محمد عبده »> فقد ذهب يعد من ذلاب › 
فدعا لا إلى الاستعانة بالمذاهب الأخحرى ی ي مسائل معينة فحسب »> 
بل إلى متارنة علمية بين المذاهب الأربعة أيضاً › ناهيك بأحکام 
الفقهاء المستقاين الذين م ا منها » بغية وضع « مهب و ( 
يو لف دين العناصر الصاعدة ف کل منها . وقد ممکن »> ډو صفه مفي 
مصر ا . کان مضطراً > کلما 
طلبت اليكو مة الصرية منه فتوی > أن يصدرها وفقاً للمذهب 
الحنفي . غير اله کان يغي e‏ ة أوسع کلما استفتاه فر د من الناس › 
كما فعل » مثلا » عندما أرسل إليه «سلم هندي يسأله إذا كان 
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فالتمس › أولا > من و المذاهب الأريعة ٤‏ الأزهر فتو ی مذاھہ 
٤‏ هذه المسألة > ٹم اصدر› ٤‏ ضوتها واا ر جوع إلى القرآن 
والحديث وسنة العهود الأول » فتواه الحاصة °١‏ 

م يغرب عن بال محمد عبده أن من المستلزمات النطقية ذه 
الطربقة إنشاء نظام موحد و عصر ي للشررعة الاسلامية : وقد اذ 
بالفعل › ي کتاباته وي قراراته کمفي > الحطوة الأولى في هذا 
اول . کان نطاق الار اء الى أبداها والقرارات الى انحذها 
واشعا > فشمل ری جەیع 0 الشريعة والحلقية الإجتماعية 
هل جوز للمسامين لبس القبعة الأوروبية ؟ وهل جوز ذم أكل 
ذبيحة النصارى واليهود ؟ وهل بيز الشريعة رسم ا 
البشربة ؟ وهل تعدد الزوجات حمود › لقا أو مذموم ؟ وقد 
اطلق ۰ بفتاوره هذه » نزعة ظلت مستمرة ي مصمر رعد و فاته > حی 
حققت بعض ما کان پرجوه . فمنذ ۱۹۲۰ » توالت القرارات 
الرسمية حدد وتعدل الشرائع الإسلامية الي كان من سلسلة 
المحاكم تطبيقها . وقد وجد هذا العمل ما يبررهء بالنسبة 

ام السي > ي الح الذي منحته الشريعة للحاك م ازم مي 

ي ديد الشوٴون الوأقعة اخضاصن قضاة الشرع ا ٤‏ 
مدا القن د ال 0 لكق دا فين كا ر الول فت 
استحال على الفقهاء السنيين الرفى عنه » إذ وضعت عوجبه 
تفسیر ات للشريعة اقتضتها حاجات العصر لم يكن هما سند ني المذهب 
الحنفى حی ولا ي آي مذهب من مذاهب اله مع الأريعة e‏ 
اا هو ي الواقع النظام ا والموحد للشريعة الإسلامية . 
لكن هذا لا يصح إلا على شوون الأحوال الشخصية › ا 
والطلاق والإرث › الي تركتها القوانين الحديثة ثي رعاية الشر 
أا ي الشوُون الأخري: فقد بهي التيار الذي راد محمد عيده ر 
سائراً في جر اه التقليدي الأول . فكانت المحاكم المدنية تطبق القوانين 
المدنية والحراثية المستمدة م ن عاذجها الاو والصادرة عن ساطة 
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الدولة . ومع ان القانون المدلي الصادر ي ۱۹١۸‏ قد ذكر أن الشريعة 
مصدرا للقوانين › غير أا لم تكن المصدر الأوحد » بل كانت هناك 
مصادر أخرى» كالعدل الطبيعي والععرف » فضلا عن أننا لاجد اء 
فى محموعة القوانين » إلا أثراً ضئيلا . وي الجر الامر الت المحاكم 
الدينية في ۱۹١١‏ » وأحيلت شوُون الأحوال الشخصية إلى المحاكم 
المدنية > على أن تطبق بشأنما الشريعة كما عدلتها القوانين .٠١‏ 
وبا ان إصلاح الشريعة لا يتم فعالا ما لم يكن هناك فقهاء 
مدربون على تفسيرها وتطبيقها لذلك اقتضي إصلاح نظام البربية 
الدينية. لقد عبر محمد عبده عن رأيه بإسهاب في هذا المىوضوع في 
رسالة كتبها عند إقامته ي یروت . ففيها يوضح انه من الضروري 
احتلاف وجوه الربية الدينية باختلاف طبقة المجتمع . فتلقن العامة 
الحطوط الرئيسية لبادىء العقيدة دون التطرق إل اللحلافات بين 
الفرق » وطرةا من تاريخ الإسلام بعلل فيه انتشار الإسلام 
وحقيتق فتوحاته بذه السرعة . ويلقن المعدون للمراكز الحكومية 
المنطق » والفلسفة › والعقيدة م التشديد على انباتها بالادلة العقلية 
والحث على تجنب الحلاف بين محتلف المذاهب » وعلم الأخلاق 
القشديد نفسه على مستنداته العقاية » ودراسة سير حياة السلف الصالح 
والتاريخ الديني . أما المعدون للتدريس والتوجيه الروحي › 
فيجب أن يتمرسوا تمرسا كاملا بالعلوم الدينية . فيتقنوا » أولا » 
علوم اللغة العررية ؛ تم القرآن شروح له تالحذ بعين الاعتبار 
العادات والتقاليد واللخة وأساليب التفكير لدى العرب ني حقبة نزوله 
حيت يسهل التمييز بين جوهر الوحي وعرضه ؛ والحديث النبوي على 
ان یقتصر منه على ما کان ابتا؛ ثم نظام الأخلاق بكامله» كإحياء علوم 
الین اخزالي ؛ فضلا عن علم الكلام » والفقه > مع العناية ما يكن 
استنباطه شرعياً من النصوص › وعلوم الإقناع > والحدل » والتاريخ 
القديم والحديث »على أن يشتملا لا على حقبة الأجاد الإسلامية 
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وعندما احتل محمد عبده منصباً نافذاً استطاع ان يقوم بوضصع 
بعض هذه الأفكار ر موضع التنفيذ . فأنشئت بإيعاز منه » نة رئسها 
ا توصيات بشآن إصلاح الأزهر »› تبنتها الحكومة بقانون 
بانشاء مجلس اداري وبتنظيم شروط قبول الطابة وقواعد 
ا والامتحانات وبتعدیل مواد التعليم وفك انشیء اللجلس 
الاداري فعلا » وکان محمد عبده ازشط اعطائه > وقام بتنفيذ بعض 
المقترحات : كاستبدال كتب التدريس القديمة بدراسة مباشرة لاثار 
أثمة الفكر الإسلامي » وإضافة علوم كانت مهملة»ء إلى مواد 0 
الدراسي » کالأخلاق وشاریح واحةرا 0 .غير ان هذه المحاولة اصطدمت 
عقاومة المحافظن ي‌الأزهر > فضلا عن الحديوي عاس . وکان الأخير 
على علاقة سيئة محمد عبده كما كان _حررصاً على الصلة التقليدية 
الوثيقة القائمة بين الحا كم والأزهر منذ عهد المماليك. وهكذا استقال 
محمد عبده من المجلس › في ٠۹۰٥١‏ عل آثر ډيان لالخديوي کان 
مسيتاً إليه "*. غير ان الاندفاع الذي ولده في مضمار إصلاح 
الأزهر لم يتوقف تماماً بعد موته . فرئس الأزهر في الحمسين سنة 
الأخيرة » عدد من تلاميذه وأتباعه » تمكنوا > بالرغم من المقاومة 
الداخحلية والحارجية» من مواصلة عمله وإن شک متقطع . وإذا کان 
الأزهر اليوم محتلف عما کان عليه ٤‏ زمن محمد عبده > فمعظم 
الفضل في ذلك عائد إليه . 
عندما کتب عمد عیده عن الموسسات السياسية » كانت 
تتجاذب افکارہ » کما تجاذیت أیکا أستاذه الأفغاني» نز عتان: فكرة 
الوحدة السياسية للأمة معناها الإسلامى » وفكرة الأمة با لمعى الحديث . 
لكننا إذا ما حصنا نظرته إلى الأمة عن كثب > اتضح لا أن هذا 
التجاذب كان ظاهرياً أكثر منه فعلياً . فقد جاء عرضه الأول ها » 
إذا صح التعببر > ٤‏ کتاب و دلفر دد رلنط : « مستقبل الإسلام . 
ففیه يزعم بلنط أن ا الار اء الي 8 ۵ھ ی آراء محمد عبده . 
ويمكننا التسليم رذلاث » ل E E‏ 
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اا ا يدافع عن فكرة استعادة العرب زعامة الأمة من يد 
الأتراك > مما يتضمن القول رن زوال الأمبراطورية العتمانية أمر 
توم ومر رغوب فيه معاً . ومن المستبعد أن يكون محمد عبده على 
لقبول مثل هذا اقول . غير ان الكتاب توي أيضاً على 
شرح لطبيعة الأمة الإسلامية والسبيل إلى إصلاحها . وهذا ما يكن 
اعتباره وصفاً صادقاً للأفكار المتداولة ني حلقة محمد عبده ي 
ذلك الوقت . 

إن نقطة الانطلاق في الكتاب هى بالضبط نقطة انطلاق عمد 
عہده e‏ : انالأمة الإسلامية ي اطاط وبحب إصلاحها من 
الداخحل ٤‏ وتبي الموٴسسات الأوروبية ڪل ذاته لن عفق هنا الإصلاح : 
فالتنظيمات ١‏ م تنجم عن الدين أو بواسطته »> کما کان ينبغي 
آن حدث > بل جاءت تحديا له 0 وجميع التغييرات الي ولون 
إجراءها على هذا النحو مكتوب ها اانا بسبب عنصر اللاشرعية 
الالاحق جوهر يا »"*“ . أما الحركة الوهابية > فكانت أقرب ما يكون إلى 
الإصلاح ء لأ | عالحت القضية من جذورها » وذلاك بانصبابما على إصلاح 
الأخلاق والعقيدة وبالعودة إلى الاشوي الأساسية ي الإسلام. والأساسي 
ي الإسلام اغا هو تلك المجموعة من العقاثد ألمتفقة مع متطلبات العقل 
المرزي وما الكر عة إلا اقيق المقلي هذه المبادىء على أحوال العالم 
المتبدلة . فما نفتقر إليه اليوم إنما هو إعادة تفسير الشريعة لنتمكن 
من اقتباس ما کان صاللاً من الأخلاق الأوروبية» كإلغاء الرق مثلاء 
ومنح المساواة مام ا لامسيحيين القاطنين البلدان الإسلامية . 
لكن كيف يكن هذه العملية أن تتم بدون اللحروج على الشرع ؟ 
e‏ ن تغییر ها > ما م يكن هناك سلطة تغير ها . لذااك کان 

ن الضروري بعث الحلافة الصحيحة » على أن يكون هما وظيفة 
روحية وتکون وحدها متمتعة رالساطة الروحية وعلى الحايفة أن 
يون اجه ا هر © عل حك تير تلمد ك عه ريك 
رضا . وعليه أن يكتسب احترام الأمة » لا أن بحكمها » إذ ان وحدة 
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الأمة هي وحدة معنوية لا يوثر فيها انقسام الأمة إلى دول قومية . 
ویقترح محمد عبده > ني إحدى الناسبات » أن يكون للأمة 
املصرية رئيس بحكم تحت إشراف الحلافة الدينية ٠‏ . 

کان محمدعیده مصراً يا متأصل الحذوري تقال يد بلاده. لذلك احتل 
العنصر القومى » منذ البدء» م ركزاً مهما ني تفكيره » حى ان أول مقالة 
نشرت له ي الأهرام تحدثت عن الماضي العظيم « لمملكة مصر )“. 
وکان یشعر دوماً بأن التاریخ والمصالح المشتركة بين الذين 
يعيشون بي البلد الواحد تحلق رابطة عميقة فيما بينهم بالرغم من 
احتلاف الأديان . وقد أثر شعوره بأهمية الوحدة في نظرته إلى 
الإصلاح الإسلامي » كما أثر أيضا في نظرته إلى الأمة . فکان یعتقد 
ان الوحدة ضرورية ي الحياة السياسية ؛ وان اوک نوع ن أنواع 
الوحدة إغا هو وحدة الذين ينتمون إلى البلد الواحد > أي ذلك المكان 
الذي لا يعيشون فيه فحسب » بل بجدون فيه أيضاً عالا لممارسة 
حقوقهم وواجبام العامة وموضوعاً لمحبتهم وعزتہم ٣‏ ؛ وان 
انتساب غير المسلمين إلى الأمة لا يقل أصالة عن انتساب المسلمين 
أنه إليها ؛ وانه بجحب أن تقوم علاقات طيبة بين أبناء الأديان 
المختلفة ( عندما هاجمت الصحافة الوطنية بطرس غالي » وهو 
قطي کان يومذاك نائب وزير العدل » تدخحل محمد عبده لیبین 
ان انتقاد الشخص على عمل أتاه بجحب أن لا يتحول إلى هجوم على 
جماعة بكاملها) ٠١(‏ ؛ وان من وجات المسلمن. ان ٠‏ مرا 
مساعدة غير المسلمين لحم في شوُون اللحير العام . فحين سأله مسلم 
هندي هل کانت مثل تلك المساعدة جائز o‏ ¢ آجاره بالإمجاب 
مثبتاً ذلك بالاستشهاد بالقرآن والحديث وستة السلف “١‏ . 

كان للأمة المصرية إذن » في اعتقاد محمد عبده » كيان مستقل . 
لکنها کانت» کالامة ٤ 2 ٤‏ حاأة الحطاط داخلي وم یکن 
بإمکانما أن تأمل في کم ذاما قبل أن تصلح نفسها . وکان مثل 
E‏ قريباً من المخل الأعلى لدى فقهاء القرون 
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ا:٠‏ : حاکم عادل عکم وفقاً للشريعة وبحشورة أعيان الشعب. 
e‏ الدين ٠‏ فاعتبر ان هذا الحكم هو 
اللکة المقيدة الدستورية . لکنه ۾ بعتقد أن مصر كانت معدة له 
بعد . إذ كانت تفتقر ٠‏ قبل کل د شيء ۽ الى تدريب تدر يجي ي 
فون الحكم قبل أن تستطيع أن تحكم ذانما . لذلك کان عليها › 
أولا . إنشاء جالس علي مجلس إستشاري »ثم أخيرأ جمعية 
E‏ 

هذه ھی الأفكار الى ) استقر علايها حمد عءعبده > فعبر عنها ي 
N‏ یر ر فان 
الفترتين ‏ بضيرة كان ذيها عإ ى شعور تومي عارم بلغ حد الاستعداد 
لتأبيد التدابير العنيمة. فمد دفعه إلى اللياة السياسية ي الأعوام الأخيرة 
من حکم اسماعیل ا الافغاني وتردي أحوال دصر . وإذ بلغت 
الأزهة ذروتا ٠‏ ازدادت آراوه تصاباً . وكانت مقاومته لأوتقراطمة 
الحديوي لا تقل عن مقاومته ادحل الأجنبى . فقد كتب إلى بلاط 
في نیسان ١:۱۸۸۲‏ إن كل مصري يكره الأتراك ويبغض ذكراهم 
اللعينة » , وقد رافقته «رارة ذلك الشعور طيلة المدة الي كان 
عل فيها مم الافغاني جنباً إلى جنب في . وعندما زار انكلترا 
ي ۱۸۸١‏ . لاحظ بانط ان رالشعور المسيطر عليه إذ ذاك إنما كان 
بغضں انکایرا TS‏ 
أحذ بلط ٠ه‏ :في أثناء تلاك | لزيارة خد لجا رل ول کرر فيه 
المطلب المصري بالاستقلال » قاتلا : « لا تحاولوا إسداء احير لنا 
لعد , فخي رکم قد ا نا الکناة من الضرر ( 1 2 

وعندها عاد إل مصر بعد سنوات المنفى ¿ عاد إلى الاعتدال 
ر صين الذي و ت به حیاته الأول . ويقول البعض ان سبب ذلاث 
و تعهد قطعه على نشسه ا توفیق عندما سمح له بالعودة . 


که فن یھن شر اول ایر الافغان یه ربد کر ۲۸۸۲ 


ل 
ي بدا اسآ ت تان ية ب فت 
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کانت مصر تاج إليه بناء على هذه المعتقدات إغا هو عهد من 
الر بية الوطنية الحقيقية ؛ وعلى ضوء هذه الحاجة جب النظر إلى كل 
قضية سياسية أو اجتماعية . فإذا كان الحكم الدستوري بحول دون 
تلبية هذه الحاجة » فهذا دليل على انه فاسد أو على الأقل انه سابق 
لأوانه . وإذا كان الحكم الأوتقراطي أو حى الحكم الأجنبي 
يساعد على حقیقی ذلا فيجب مله . إذ ايس هناك من سبيل سياسي 

محض إلى النضوج السياسي والاستقلال الحقيقي . وقد انتقد في 
ا الأخحيرة استاذه القديم الافغاني لتصر فه کما لو کان لش 
هذا السبيل وجود . فقد قال لأحد تلاميذه : « ان السيد لم يعمل عملا 
حقيقياً إلا في مصمر » "؛ إذ كان عليه » عوضاً عن التدحل ي 
دسائس القصر ثي اسطنبول > أن يقنع السلطان بإصلاح نظام التردية . 
وقد کتب شيا من هذا لل الأفغاني نفسه » فغخضب منه . e‏ أن 
صلتهما قد ا ني أعقاب ذلك . ولا مات الأفخاني› م یکتب 
محمد عبده كلمة وأحدة ي رثائه أو إحياء ذكرأه . 

ولا شك ني أن محمد عبده قد حاول أن يتجنب اللحطاً الذي وقع 

فيه الافغاني » فخصص ١:‏ كما رأينا » معظم وقته 2 االوطنية 
وللاصلاح کما کان يفهمه . فعندها كان عضوأ في المجلس لتشريعي» 
كان يصرف ساعات طويلة ني مناقشاته وأعمال بحانه . م يکن 
رعتبر شاط ذلك المجلس ا ساسا بل بالا حری جزءاً ٥ن‏ ەهمة 
الربية السياسية ٠“‏ . و يکن يرغب ي أن تز داد صلاحیاته 
> في مقال شهير > الكسب الذي يوفره « مستبد عادل 

يع أن يعمل ۾ ن أجلنا ئي مدة حمسة عشر عاماً ما لا نستطيع عمله 
ا ا ا SOE‏ هذا م يکن 
بعي » ولا شك › تأبيداً منه لاحكم E‏ فالمستبد جب 
أن یکون عادلا . وکان عبده » کالأفغاني بنتمى إل أقلية المكرين 
الملسلمين الذين قالوا عق الحماعة ي حلم الحا کم إذا م یکن عادلا 
وكان اللبير العام يقتضي ذلك" . 


۱۹4 


هذه البادىء تفسر صلة محمد عبده بالقوى السياسية ي زمنه . 
: رضي بالتعاون مع البريطانيين › ا اہم کانوا أجانب ۷ مسلمین ¢ 
5 ط أن e‏ ي العمل من أجل الردية الوطنية » وشرط أن 
E e‏ آنه م يکن 
عب سائر الرسمیین البریطانیین'". فقد کتب كروهر عنه وعن رفاقه 
قائاك بام : الحلفاء الطبيعيون لامصلح الأورولي» › لذلك أده 
عم راد الحديوي عز له من منصب 9 لکن هذا لا 
يعي أن حمد عيده کان راضاً کل الرةى ن الس أسة البر رطانية ٠‏ 
فلو کان کروهر MS e‏ > ي نظر محمد 
عبده »> ۹ر ن أن بحكم بمشورة زعماء الشعب لشعب ٠‏ وهو مالم یکن مستعد 
ليام له وأراد عمد عہدہ ن 0 أن aE.‏ نفو ده 8 
الحديوي احمله على تعیین علد کیره ن اله عر رین أغشاء ءي وز ارته 
عو ضا عن زه رة السماسسرة ابحراكسة الأتراك. وەع ان کروەر أظهر » 
لفترة ٠‏ اهتماماً هذه الفكرة > فإنه م يفعل شيا لتحقيقها › إذ م 
يعتقد ان الوزراء امقر حين كانوا أفضل من الوزراء الحاليين . 

وه ن داك ان مد عہدهہ کان مستعداً لاتعاون الجديوي لو ار 
رغ ان رکون مدا عادلا . و تفط خا عاس حلمي آباه 
توفیق ي ۲ ۰ کان عبده على صلة طيبة به ثي البدء »> وكان 
دو سعه التأثر عايه ي عض الشوٴُون : لکن الحديوي انقلب عايه 
عندما رآه سی لاحوٴُول دون استعمال ملاك الوقف أتنفيذ مارب 
القصر . كما كان شى نفوذه ي الأزهر . وأدرك عبده ان 
لن ازل أا كن مارات وان تقل شرا وز ارة 
مسوولة في ساطته . فأثار ذلك ني تفسه الكراهية الي كانت ت تکنها 
قلوب المفيرتن لانة محمد علي . وني مال كتبه بمناسبة 
ال کو المئوية لاعتلاء عحمد علي عرش مصر ١‏ لوه بالناحية السوداء 
ن #نجزات الرجل الذي کٹیر ا ما کان بلقب بصانم مصر الحديثة » 
فقال : ر انه ٺم يستطع ان ولکن استطاع e‏ 1 . فمن 
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أجل سيطر ته الحاصة خىز و سا البيوت الأرفيعة ة وال> رام ٤‏ وأخحذ 
يرفع الأسافل Nê‏ في البلاد والقرى ... وم ببق ي البلاد إلا 
آلات له بستعملها » ›» کما مح الحماية والامتيازات لأجانب 
مشكوك ني أخلاقهم : تقد کان که قوی > ولا شك » لکنه م 
قائماً على احترام القانون . وقد أنشاً جيشاً » لكن بأساليب لم تخلق 
لدى الشعب المصري الفضائل العسكرية . وهو لم يشجع على الزراعة 
إلا ليأخحذ الغلات لنفسه »> جاعلا من « البلاد المصرية جميعها إقطاعاً 
واحداً على اثر إقطاعات كثيرة لغبره » .. وكان مسلماً بالأسم فقط › 
ولم يقم بأي عمل من أجل الدين › و د الحوامع والمدارس 
من أوقافها ۳ 
ومن جهة آخری» فقد بدا له أن القوميين العقائديين ءلى خحطإ ي 
اعتقادهم ان للاستقلال طريقاً حتصرة . وبقي دوماً من منتقدي 
«عرابي وزعماء عام ۱۸۸۲ العسکریین . فقد قال ي سيرة حياته 
إن عرابي م یکن حطر بباله ولا متف به في منامه أن يطلب إصلاح 
حكومة أو تغيير رئيسها ... إا الذي أحاط بفكره وملك جميع 
E‏ هو الحوف على مە رکز ه شدة البغضاء ی کان معه من 
أمراء الحراكسة الذين كانوا يقفون حجر عبرة في طريق تقدم 
الضباط المصريين» . نعم » لقد تكونت لديه فكرة دعوة البرلان 
من سلطة الحاكم المطلقة » مع طبع حركة العصيان الي قادها 
بع الشرعية إل أن هذه الفكرة م تکن سوى فكرة غامضة 
e‏ ارات کت اور وة او > لتعبير محمد 
عبده » من «حيال لعب بعقله )(. ثم یصف کیف کان ادل عرايي 
ورفاقه منبهاً إياهم إلى أن الشعب م یکن مستعداً بعد للحكم الذاتي » 
وانه حى لو كان مستعداً لذلك » فمن الحطأً المطالبة بالحكم الذاتي 
بالضغط العسكري . إذ مهما نحقق ذه الطريقة من كسب فلن 
2 > کما انه قد بودي إلى الاحتلال الا . وي ذلك قول : 
« إني أرى الاحتلال الأجنبي قادماً والاعنة حالة على من كان 


ي٣‎ 


۱۹٩ 


و رن غاا ٠‏ اى الأعراضات ما 
عندما انتعشت الروح القومية من جديد بزعاهة مصطفى كامل . 
فاد ران أساايب كامل أيست شرعية » وهى أن ودي 3 أي لتيجة 
ويل . وإذا أدت فإلى نتائج زائلة . وهكذا شعر الرجلان أن ما من 
شي ء بجمع دنهما »إذ م كمد عہده أن ندا ر لل مصطد ی کامل 
عن الحد . كما ان مصطفى کكامل قد أحذ على المي اهتمامه 
الراثد با تساب النفوذ اار سمي E‏ 


14۷ 


النصلالساع 
الإسلاروالدنة لمديشة 


انطوی تفکیر محمد عبده على توتر دائم بین أمرین » لا يكن 
فهم أحدهما فهماً تاماً بالاستناد إلى الأخر» لكن لکل منهما مطلب 
خاص به لا مفر منه : الإسلام الذي يذهب إلى انه يعبر عن مشيئة 
الله ي باب قواعد سلوك اللإنسان ي الجتمع > وحركة المدنية الديثة 
الي لا مرد ها > المنطلقة من اوروبا » والآحذة الآن في الانتشار 
عا > والي تفرض على الإنسان بطبيعة موسسامها تصرفاً معيناً . 
وکان هدف محمد عبده أن ببرهن رخا هو ااام اي ٤‏ 
ان المطلبين غير متناقضين. وقد اراد ان يقبت ذلك لامبدثياً فحسب »بل 
عمایا أيضاًء تیل دقیق لتعال يم الاسلام ي الحلقية الاجتماعية. إلا 
انه ۾ يعتقد يوماً ان بين الاثنين تاتا ا مطلقاً » أي ان الاسلام برضی 
عن کل ما برذی عله العالم الحدیث بل کان 2 اوو لاي منهما 
الولو عد وء حلاف حفيقي هما . ى اله رای أن ي 
الاسلام عناصر ثابتة غير قابلة لاقحول > هي 1 الأواءر الحلقية 
والعقائدية الي لا جال لامساومة عليها . فالاسلا مم يکن > عنده ٤‏ 
جرد خحتم گهر به افعال العالم > مهما کانت › بطابع الشر عية ٠‏ بل 
اعا هو دوماً عنصر رقابة وردع . بيد أن التوتر بين الاسلام 
والمدنية الحديثة كان مد ذاته وا دقيقاً > وكان من الصعب»› 
کما رانا > تعيبن الحدود بين طرفيه › فنشات ر عة دائمة لتخفيف 
حدته بمحاولة شبه واعية للتوفيتق بين وصايا الاسلام ومفاهيم الفكر 
الحدیث . 


۹۸ 


یکن تأثیر محمد عبده شاملا » وإن کان أشد من تأثير أي 
م مسلم ٤‏ زهنه 8 غير أن هناك ٠‏ على آرامه ودعدها 4 
ا التنازلات اأيي قام با لامكر الحديث خطرة وغير 
2 برورية 8 وران إعادة النظر ف العقيدة والشر عة > کما کان 
حمل عیده يرتأي» ءلم تکن اه لا يد منه , لا بل کان هناك ۰ حی 
ا تأثروا ډه وکال ٥ن‏ حقهم الادعاء ا fr‏ ٥ن‏ لاذه هن 
E‏ عقايتهم على خلاف . کالت موٴلفاته تضبطها ١٤ر‏ فته 
العميقة بااعالوم الاسلامة التقايدرة 5 وما دو ا ا هن ٠ ٠‏ و 
الحاد بالمسوواية تجاه الالام . إلا آنه کان من شأن اليا ی اتبعها 
أن توفع ٤‏ التجر دة أو للك المغفكرين ه ن ڏوي النر عة 4 الذين 
حر صوا عا لى الدفاع عن سج عة ا أ کار la.‏ حر صوا على 
اکتشاف حقیفته وتوضيحها › ی ما جر دة الادعاء ران الاسلام هو 
کل ما بوافق عاړه العالم ا َ وبانه ينطو ي ا ع ی کل 
ما يظن العالم الحديث انه من اكتشافه. وه شال على هذا النوع من کات 
الحداية كتاب محمد فريد وجدي : « الدنية والاسلام ». فمن 
عنوان الكتاب يظهر ٠عناه‏ : فالوألف وسائر الكتاب النتمين إلى 
مدرسة محمد عبده اهتموا بأەرین خطرين ومستقلين 
ا بحقاثقه وشرائعه اأوحى با من الله » والمدنية بقوانينها 
ااكتشفة بفضل u‏ ا . لكن ما العلل عندها رظهر تناقض 
ن الاثنين ؟ وقد آ محمد عبده على هذا التناقض بقوله إن المدنية 
0 ية ٠‏ طاق الاسلام . أ ls‏ ف کا وجدي ¢ Wl‏ ذری تغيیر ا 
دقيقَاً و ا والحتلافاً ي نواحي التشدرد يوٴدران ضمناً إل القول 
بحلاف ذلك. أي ان الاسلام الحقيقي مطابق لامدنية . فوجدي بقر 
اوروا على ادعاثها أا e‏ قوانین ام والسعادة الاجتماعيين › 
اكنه يذهب إلى القول بأن هذه القوانين هي أيضاً قوانين الاسلام . 
كن ما هو الاسلام ؟ الاسلام ¢ ي نظره > هو »› قبل کل شي ء 
و جود علاقة مباشرة دين الإنسان وخحالقه ي معز ل عن تو سط 


من 


۱۹۹ 


الكهنة واستبدادهم ! ولكن ايس هذا كل الاسلام : فهو أيضاً 
لارا ن الا © ودا الشورى ثي الحكم » وحقوق العقل 
والعلم » ووجود نواميس طبيعية ثابتة لاحياة الانسانية > وال 
الفكري إلى معرفة نظام الطبيعة > وحرية المناقشة والرأي » ووحدة 
الحنس البشري العملية على أساس التساهل التبادل » وحقوق الإنسان 
ف ميوله ومشاعره » والاعراف عير الإنسان ومصلحته كغارة 
اة للدین وکمبد!إ للتقدم : 

ي مش هذه المولفات «(يذوب » الاسلام في الفكر الحديث » 
إذا جاز التعبير . لكن هناك اتباع آخحرون محمد عبده احتفظوا 
بعقليته وطبقوا حطته ثل ما كان يشعر به من مسوولية. لقد دحل عمد 
عبده تعديلاته على تعاليم الاسلام حول الحلقية الاجتماعية» متوسعاً 
بتحفظ ني بعض البادىء الي كان معنرفاً بها في التفكير الاسلامي من 
قبل . ويظهر مقدار مهارة سواه في تطبيق هذه الطريقة ي كتاب 
فعم بروحه»وإن کان قد صدر بعد أريعين عاماً من وفاته » هو 
هید لتاریخ الفلسفة الاسلامية » وضعه مصطفی عمد الرازق . کان 
هذا ابن زمیل سیاسی محمد عبده › تلقی دروسه أولا ني الازهر › 
ثم ف الؤر بوت على درکهایم_ ٤‏ و سنوات ا اماد 
ا الحامعة الملصررة > وعيسن فر ة قصيرة وزيرا › م شیخا 
للأزهر في ٠۹٤١‏ > حيث قام بإحدى تلك المحاولات اليائسة 
لاصلاحه > إلى أن توفي في .۱۹٤١۷‏ وقد وضع عبد الرازق كتابه 
المشار اليه على غرار کتب حمد عبده: ضمن إطار عقلانية القرن 
التاسع عشر » وطیف رینان أمامه . بده بدحض ما زعمه 
رينان من أن الفلسفة الاسلامية لم تكن اسلامية ولا عربية بأي 
معی جوهري ۽ ثم یوٴکد الا رکز الرفيع الذي تله العقل في 
الاسلام » ومحاول إثبات ذلك بتحليل علمي مكانة الرأي ي الفقه 
الاسلامي » مع التوسع ني معناه بقدر ما يستطاع دون نحوير أو 
تشويه لتاريخ الاسلام » مستشهداً في ذلك بالمفكرين المسلمين منذ 


Yo» 


ا ا وبالنبي نفسه الذي استعان بالرأي وسمح اصح ابته 
بتذرعوا ره ١‏ . وهو يعالج المصادر التارحية بدراية > 
ويعتمد مفهوم التطو ر التار ع تي » مما يدل على اي او و 

فيه . اکن ھا التأثر بقي منضبطاً باحساسه عا هو الاسلام بالفعل 
وما کان عليه من قبل . 

على أنه ظهر » لدى الذين حاولوا الحفاظ على التوتر الذي 
رزه محمد عبده › حول تدر جی ف العلاقة لین عنەمريه . فعبده م 

راحقَيقة نر ة ف الاساد م تصلح لان حون طاررقة ٤‏ 
وإلى العالم » ولو فعل للحلق ذوعا جديداً من التقليد . فکان 
من الطبيعي أن تم عض آتباعه بناحية من 2 > ور 
بناحية ا . فنتج عن تشدید کل منهم تشدیداً زائداً على ناحيته 
اخحتلال ۽ في التوازن الذي أقامه عمد عہده . وکا اه فرق من 
آتباعه : 8 الشني وات الى تلت وفاته وتار من إلحاحه على 
جوهر الإسلام الثابت و المطلقة » انجاهاً شبيهاً داتجاه «السلفية » 
الحنباية ١‏ بينما قام فرق آخر بتحویل الحاحه على شرعية التغيير 
الاجتماعي إلى فصل الدين عن المجتمع والاعتراف لكل منهما 
دقواعد حاصة له . 

وني ۰۱۸۹۹ نشر قاسم هین ( ۱۸٩۰‏ ۱۹۰۸ ) » أحد اتباعه 
المصر ین اا ضفرا ي رر لارا کک کان قاسم آمين من صل 
كردي ذا تربية فرنسية . وقد عمل قاضياً وکاتب مناسبات ي 
القضايا الاجتماعية » فاشتهر بعض الشى ء . لكن هذا الكتاب زاده 
شهرة . وقد انطلق فيه من المسالة لة الألوفة : اطاط الاسلام 
اکن بحسب مفهوم الدار وينية للانحعطاط . فرعم أن الأمة الإسلامية 
ي تدهور › واما اضف من أن جابه الضغوط الي تشد عايها من 
محتلف الحهات » وانما إذا بقيت على ضعفها فلن تتمكن من البقاء 

ي عالم تسو ده قوانین « الانتقاء الطبيعي )۳ . لکن ما هي أسباب 

الفساد ؟ وعلى هذا السوال لا يقبل قاسم أمين بأي من الأجوبة 


۲١١ 


المألوفة . فهو يرى أن الفساد ۾ ينجم عن البيئة الطبيعية »> إذ قاممت 
ي عض العهود مدذیات ەزدهرة ٤‏ هذه البلدان نفسھا » کما انه لم 
جم عن الاسلام إذ ان تدهور الاسلام هو افسه لتيعجة ١‏ سبب 
لتدهور القوة الاجتماعية. إن السبب الحقيقى لافساد إ نما هو » في نر 
زوال الفضائل الاجتماعية ی زوال « القوة المعنوية ) i‏ 
ذلك إلا اجهل » جهل العلوم الحقيقية الي منها وحدها حكن استنباط 
قوانين السعادة البشرية . وا هذا اجهل بي العائلة . فالعلاقة بين 
الرجل والرأة وبين الام والولد »> إنما هي أساء الج ¢ 
والفضائل القاثمة ي العائلة هي ذاتما الفضائل الي تستمر ني المجتمع . 
وما دور الرأة ي المجتمع إلا « إصلاح أخلاق الأمة » " . وني 
البلدان الإسلامية لم يرب الرجال ولا النساء النربية اللازمة لإنشاء 
حياة عائلية حقيقية “ . » واارأة لا تتمتع بالطرية واأكانة اللازمين 
للقيام بدورها . 

لکن ال هذا » بدوره » مرده إل الاسلام E SES‏ 
قاسم أمين . فالشريعة الاسلامية هي أول قانون e‏ و 
إلا في حالة تعدد الزوجات > وهی حالة نشأت عن ا قاهرة 
لذلاك فإن الفساد في الاسلام إا من الحارج » مع أولئك اللي 
اعتنقوه وجلبوا إليه « عادام re‏ وأوهامهم ) » فهدهوا انظام 
الاسلامي الاصلي لاحکم الذي حدد واجبات الکا مو المحكومين » 
واستعاضوا عنه محکم القوة العاتية » فتفشی ف ا دکامله احتقار 
القوي للضعيف وامتهان اأرجل لاءرأة ) . 

إن جوهر القضية الاجتماءية و د و 
ل E‏ به بالر دة .و يقر ح. قاسم اين أن تثقف | ارأة تثقيغاً 

عالياً کالرجل > إذ آثر الاعتدال والحذر في هذا الأمر. وإنما نادى 
بان لا يقل حصيلها عن التعليم الابتدائي » لتتمكن من إدارة منزها 
كما ينبغي » وتلعب e‏ ي الجتيع . وهذا التعليم ينبغي أن 
يشتمل على القراءة والكتابة وعلى بعض مبادیء العلوم الطبيعية والحلقية 


۰۲ 


والتاريخ والحغرافيا الصحة والفزيولوجيا » فضلا عن الربية 
اللينية والتدريب الريا ي وتثقيف الذوق الفي ضا .٠١‏ 

اکن عل الردية أن له ا على العناية بتديير النزل ل 
عامها رضأ أن تتوحی غارة اخحری »› وهم »> هي إعداد المرأة 
لكسب الرزق » إذ ني هذا تكمن الضمانة الأ كيدة الوحيدة لحقوق 
المرأة : فما لم تكن المرأة قادرة على إعالة ة نفسها » تبقى تحت رحمة 
استبداد الرجل > بصرف النظر عن أي حقوق تمنحها إب ياها الشريعة › 
وتضطر للجوء إلى وسائ ملتوية لضمان ساطتها وار ي عل 
الاستبداد وتقضى بذلك على الحجاب وخحدر المرأة . وهنا ايضاً يعالج 
قاسم أمين موضوعه محذر . فهو لا بريد إلغاء الحدر محد ذاته » إذ 
إنه ضروري » ي شكل معين ‏ لصيانة الفضيلة › > بل ينبغي بالأحری 
إعادته إلى ما نصت عليه الشررعة " . فعلينا » إذن > قبل کل 
شيء » أن نتساءل عما يقوله القرآن والشريعة في هذا الصدد . وإذا ما 
فعاتا» اننا لا جد خر 6 عاماً ومطلقاً لسفور النساءء بل ری ان هذا 
الأ٠رقد‏ رك لامناسبة والعادة . ومن الواضح أنه لا بمكن للمرأة أن 
غارس حقوقها وتقوم بدورها في المجتمع من وراء الحجاب . فكيف 
عکنھا مثلا أن تعقد العقو د ون تلاحق القضابا الحقوقية ؟ إن الحجاب 
لا يصون الفضيلة » وإعا قد يشر الشهوة النسية . كذلك م 
بتعرض القرآن لاخدر إلا بشأن نساء محمد . وجا ان لا نص صرح 
ي الموضوع › توجب» کما ری محمد عبده» »تقردر هذا الأمر وفقاً 
للخير العام . ولا شك ان لللخدر مضاره الاجتماعية وشروره . فهو 
بعنع المرأة من أن تصبح كائناً كاملا > إذ ان المرأة لا تكون كاملة ما م 
تقصر ف ا بار ية الي منحتها إياها الشريعة والطبيعة › 
کک طاقانبا إلى أقصی در جة٠.‏ واللحدر» من ناحية أخرى »› 
يقوم على عدم ثقة الرجل با)رأة . فاارجل لا بحنرم الرأة »حين يقفل 
عليها الأبواب » لظنه أ ما ناقصة إنسانياً. لقد جردها من مزاياها 
الانسانية وحصر وظيفتها ي امر واحد هو متعه بجسدها ۱ . وهذا 


۳ 


الاحتقار لامرأة ساس تعدد الزوجات أيضاً . فما من امرأة ترةى 
رن تتقاسم الرجل مع امرأة أخرى . وإذا تزوج رجل امرأة ثانية » 
فلا يكون ذلك إلا لتجاهله رغبات الزوجة الأولى ومشاعءرها ١١‏ . 
نعم ٠‏ جوز تعدد الزوجات ف دعض الحالات »> كأن تصاب 
الزوجة باب نون او کر غار کی غل ارچ ان کون 
شهماً أو صبوراً» فلا عارس حقه في مثل هذه الحالات . ولا يکن 
إنکار أن القرآن أجاز تعدد الزوجات بصراحة . غير أنه » إذ أجازه » 
حذر من أخحطاره . فالسورة القرآنية تقول : « فانکحوا ما طاب لکم 

من النساء مثى وثلاث و ¿ فان خفتم ألا تعدأوا فواحدة » ١١‏ 
وهنا ڪذو قاسم مين حذو وحمد عبده في التشديد على 
هذا الشرط »> والتنوره أن الرجال لن يعدلوا آبداً ,ا الطلاق فهو 
جائز عند الضرورة › إلا أنه غير حبذ حد ذاته . ومن الأفضل تجنبه 
بقدر الامكان واللجوء إليه فقط إذا كان لا مغر منه . وكان 
آ بفکر خصوصا ) باازواج الوهيِ ( الممارس باسم الشررعة 
الاسلامية لأسباب مالية وغيرها . . ويحتم امن رآبه ي هذا اأوضوع 
بالقول : وإذا کان لا بد من الطلاق فيجب أن بکون لامرأة حق 


الرجل فيه (OT)‏ 

يتبع قاسم ا في جميع الأو اضیع الي يعالجها طريقة عمد 
عبده ٠‏ فيحدد العرف الاسلامى عوضاً ع ن التخلي عله . 
لقد لقبه الحيل اللاحق ھی اراد کو ان ا 
اللقب . فهو لا , ts‏ اق توا ساس لاه 

إقر ار بان ما من سبب بد عول دون دات > فهى يتر أن الرآة 
الصرية محاجة إلى وقت طويل ۾ ن التثقيف الفكري قبل أن تصبح 
جديرة بالاشراك في الحياة العامة ٠4١‏ . ودو :¿ کمحمد عبده › 
حاطب الذين ١‏ بزالون بومنون بالاسلام > فيستند ي کل موف 
يتخذه إلى القرآن والشريعة بعد تفسير هما التفسير الصحيح أو ما 
يعتبر ه التفسير الصحيح . ومعى ذلك انه حيث يوجد نص صريح 
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ی القرآن أو الحديث فلا عجال للأخذ والرد » بل علینا ان نتقید به مهما 
كانت التتائج . أما إذا م يكن هناك نص صريح »› و کان هناك نص 
قابل لاتفسيرات العديدة » فعاينا أن نحتار واحداً منها على ضوء 
الصلحة العامة . فالقواعد والتفسيرات التقايدية يست مقدسة في مثل 
هذه الحالات + بل هى عادات بشربة صرف > دحلت على الدين › 
ويمكنها أن تتغير من وقت إلى وقت ٠‏ لا بل من بلد اسلامي إلى 
آخر , کذلات جوز > را ري تفسير جديد رسد الحاجة 
شرط أن لا برج على مبدا الشمريعة العام ٠٠١‏ . 

آثار كتاب قاسم أمين عاصفة بالرغم من تحفظه . فظهرت › 
رعد صدوره ديضعة اشهر ٠‏ سلسلة من الكتب والنشرات > رعضها 
باجم نظريته وبعضها يویدها . وي ۱۹۰۰ ءرد قاسم أمين على 
نقاده بكتاب ثان موضوعه المرأة الحديدة » جاء من بعض الوجوه تكراراً 
لآرائه ني الكتاب الأول » إلا أن هجته فيه تغيرت كثيراً . فهو هنا 
کر جدلا ‏ كما ان اسان البحت فيه قد حول ول تام فكأغا 
اهارت تحت صدمة الغضب واجهة البنيان الاسلامى »> فظهر من 
ورائها بيان فكري محتلف تام الاختلاف عنها . لم يعد قاسم امین 
هنا یستند الى نصوص القرآن والشريعة مع تفسير ها ما يعتبر ه التفسير 
الصحيح ٠‏ بل انه اصبح يستند الى العلوم والفكر الاجتماعي في الغرب 
الحديث . وما الاتيان على ذكر هربرت سبنسر أكثر من مرة ي 
کتاره إل تعبیر ا حياً عن هذا التحول 40 

وهكذا أصبحت الآن مقابيس الحكم على الأشياء مبادىء القرن 
التاسع عشر الكبرى : الحرية والتقدم والمدنية . فالحرية تعي 
استفلال الإنسان ي التفكير وني الإرادة وني الفعل » شرط بقائه 
ضمن حدود القوانين واحر امه للمبادىء اللحلقية > وعدم خحضوعه ۰ 
خارج هذه الحدود » لإرادة سواه ٠‏ . انما أساس التقدم 
البشري ؛ لكن حرية المرأة »> هي بدورها » أساس جميع الحريات 
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وما الحجج المستعملة ضد حرية ارأة سوی الحجج المستعماة ضد 
الحرية من أي نوع كانت » كحر رة الصحافة مثلا . إن حقوق المرأة 
قد تطورت م تطور المجتمع البشري »> فرت بأربعة أدوار 
حالة الطبيعة » حين كانت المرأة حرة + وعهد تشكيل العائلة 
حين وقعت ٤‏ الاستعباد الحقيقي ؛ وعهد نشوء المدنية »> حين 
اعرف ا الرجل بشي ء من الحق ¢ غير ان استیداده منعها من 
ممارسته ؛ وأخيراً r‏ الحقيقية الذى ي تبلغ رأة فيه حقوقها 
الكاملة وتتمتع عملياً مركز الرجل*'. ویری قاسم امین ان البلدان 
الشرقية لا تزال ي الدور الثالث › بينما بلغت البلدان الأوروبية الدور 
الرابع . وني ذلك يقول : «فانظر إلى البلاد الشرقية » تجد أن الرأة في رق 
الرجل > والرجل ي رق الحاكم . فهو ظالم ي بيته » مظلوم 
إذا حرج منه . ثم انظر إلى لیلاد الأوروبية › ا 
موسسة على الحرية واحترام الحقوق الشخصية » فارتفع شأن النساء 
فيها إلى درجة عالية م e‏ وحرية الفكر والعمل ». "". 

قد ردو هذا القول عر د انتقاد لالعطلاط الاسلام» بالأسلوب 
الذي جعله الافغاني شا 8 بالحقيقة› کر من ذلاث. انه » ي 
نظر قاسم امين » إنتقاد لا مساوىء المدنية الاسلامية » بل لافكرة القائلة 
بان هذه ه الدنية ومفال الكمال الإنساني ».فالمدنية الكاملة تقوم على العلم. 
وعا ان المدنية الاسلامية بلغت أوج قبل نشو ء العلوم الحقيقية › 
فل بمکنها أن تکون هذا الخال . ی کسائر e‏ الماضي ها 
عيو بها . فهي تفتقر إلى الأصالة ا . وليس من دلالة على ان 
مسلمي العهد الذهبي کانوا أفضل 9 اا ٥ن‏ غير هم من الناس 4 
کذلت› فاا تشکو من النضج السياسي . فحكامها بمارسون سلطة 
Eg‏ هناك من 
دستور يكره الحاكم على احترام الشريعة . و« سيادة الشعب » الي 
ترمز إليها البيعة م e‏ > إذ كان الحليفة صاحب 
الساطة الفعلمة . وي هذا قول قاسم ان : ١‏ رعا تقال ان هذا الحليفة 
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کان کم بعد أن ريارعه أذ راد الأمةءوان هذا ردل على ان ساطة الايفة 
من الشعب الذي هو صاحب الأمر SE‏ 
الساطة الي لا يتمتع با الشعب إلا بضع دقائق هي سلطة لفضية . 
آما ي الحقيقة » فالخحايفة هو وحده صاحب الأەر . فهو الذي بعلن 
اجرب ويعقد الصلح ويقرر سرائب ويضع الأحكام و 
ي غيل موعن بان الواجب عايه أن يشر ك أحداً ٤‏ 
أەره ۳ 

وبكلمة وجيزة ٠‏ علينا ان لا نتح ری الكمال ٤‏ المأاضي ¢ 
حی ٤‏ الماضصي الاسلامي ؛ وإذا کان له أن بوجد » فسيو جد فقط 
ف المستقبل اللعيد . أما الظريق المودية إليه فهي العلم . واوروا › 

في الوقت الحاضر»ء هى في ذروة التقدم ي ەيدان e‏ کھا ہا 
ني طاريق الكمال الاجتماعي . وهي قد سبقتنا في کل شيء . وما 
القول بتفوق وروا الادي علينا وبتفوقنا ااروحي عايها الا من 
نوع تعز رة النفس »> کما انه غير صحيح . ا وو 
خلقياً علينا . نعم إن الطبقتين العليا والدنيا ٠ن‏ اللجتمع الأوزوف 
تفتقر ان إل الفضائل الحنسية . لكن الطبقة الوسطى تتحلى بأخلاق 
عالة من جميع النواحي »> کما ان جيم الطبقات حاثزة على 
انشا ا 1 فلدی الہ 2 استعداد لتضحية النفس › وهو 
اا ں التضامن الحقيقي . وهذا بشرح قوله : لم ہب رجل ال ماني حياته 
ويرك زوحته و مساعدة لأمة البودر و ن 
العلماء طيتب يب العيش ولذائذ الحياة ورجح الاشتغال محل مسأاة أو 
کا أو فهم علة ؛ وكيف ان سياسياً واسع الروة عالي 
ا معام يفي زمنه ي تدبير الوسائل لاعلاء شان أمته حرم لفسه 
راحة النوم في ذاك السبيل؛ ؛ وما هوالمحرك لدى الرحالة الذي يقضي الشهور 
والسنين بعیداً عن اهاه وبلده ا لتشم مناد بع النيل مثلا ؛ وما هو 
الإحساس الذي برضي القسيس بالمعيشة بين u‏ حش مع ما یتکبده 

٣ن‏ آنواع العذاب وما حيط به من أحطار ؛ وما هذا الوجدان الذي 
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بسوق الغي إلى أن يبذل آلافاً من ابحنيهات بحمعية من ابحمعيات 
احير ية أو أعمل يعود نفعه على آمته أو على اللإنسانية » "" . 

إن أساس كل هذا إنما هو العلم . نعم » إن الأخلاق الصالة 
ممكنة بدون المعرفة » لكنها لا تكون ثابتة بدونما . فحرية المرأة 
ني أوروبا مثلا ليست قائمة على العادة والشعور بل على مبادىء عقلية 
وعلمية . ومن العبث تبي علوم اوروبا يدول الاقر اب من منهل 
مبادثها الحلقية . فالإثنان متصلان اتصالا لا ينفصم . ولذلك علينا أن 
نعد أنفسنا للتغير ني كل ناحية من نواحي حياتنا “ . 

وهكذا ذرى ان الكتاب الثاني جاء يوضح ٠ا‏ أبقاه الكتاب الأول 
غامضاً » مما يفسر العداء الشديد الذي استقبل به الكتابان معاً : 
وهو ان الدين لا يستطيع > حد ذاته » خلق دولة ومجتمع ومدنية . 
إذ ان نمو المدنية يتوقف على عوامل عدة » ليس الدين سوى واحد 
منها . وإذا كان للمدنية أن تتقدم » فيجب أن بكون ها قوانين تأخحذ 
بعين الاعتبار جميع تلاك العوامل . وبذلك قطع قاسم من الصلة الي 
أقامها محمد عبده بين الاسلام والمدنية . ومع احتر امه احتراماً 
كلياً» فقد أعطى المدنية الحق ي أن تبي قواعدها اللحاصة با وتعمل 
على ضوئها . وهذا يعي ان المدنية إعا نحا ك م على ساس هذه القواعد . 
وإذا کان الإسلام هو الدين الحقيقي 0 ل يعي ضرورة ان 
المدنية الاسلامية هى المدنية الفضلى . 

لم ينفرد قاسم آمين في دفع فکر حمدعبده في هذا الاتجاه» بل کان 
هناك فثة ممن احتفظوا بالولاء الفكري لعلمهم »› غير أنهم أخذوا 
يعدون - علماني يبق الاسلام فيه حرم » لکنه لا کون 
اموجه للقانون والس أاسة . وقد ت رفوا ي السنوات الأولى من القرن 
العش رین ۰د ١‏ حزب الإمام ( ¢ القائم على ه ادىء سياسية مستمدة 
من تعالیم ام حمد عبده . ففی 14۰4¥ ¢ ولاأسباب ر 
فیما بعد » آخحذت فئات من کبار E‏ تنتظم رسمياً ي أحزاب . 
ومع ان حمد عبده ۾ E‏ » فد أنشأً أتياعه حزباً 


۹۸ 


قائماً على ەمادله . وأطلقوا عليه إسم « حزب الأمة  )‏ وباشروا د 
بی الوقت سه i‏ ¢ رإصدار صحيفة ) ار دة ( الي استەر ت 
1 الصدور 2 و اللخر ب العامة الأول ¢ و س القعببر 
الار عن 1 رأي مرا ضعا . وکان ما بکتب فہها مو جهاً ل المقةين . 
ولم يگن ا تار کمیر في عامة الشعب » غير اا ر کے ارا عقا 
٤‏ غوس الذ ن 
إن القضية الي جات هذا ازب أيضاً قضية العلاقة 
دين الإسلام والمجتمع : لکن التعبير عنھا < => ء ختلفاً ٤‏ فالذین ا 
إاللحز ب وکتيوا ي ) الحريدة ( کانوا مصر رین 4 سول يالو لاء 
لجتع م يکن من لمكن هم أن بعتبروه جزءاً من الأمة الاسلامية 
E‏ فاد القومية المصربة بى أيامهم مألوفة 
ومقيو اة لدى الحميع . لكنها ا کانت فكرة دحيدة دا عن مفاديم الفكر 
1 لسیاسی الاسلادی ن وذلائ ى ۷ لان مسد رین وموداً کانوا ا 
مصر لشاف إل السلمين ء بل لان أساہ ى اللحماعة المصرية ذاته 
فد تغير في نظرهم . ا ر أيست الشريعة المنرلة ء 
وإعا الصاة الطيعمة التاحمة عن العيش 8 ي الوطن اأواحد . لقد كان 
امصریږن مه مر بین قبل هور الإسلام وشردعته ؛ ؛ وأيس اأعهد الاسلامی 
إلاجز ا ۳ ن تاریخ متصل Eb‏ عهد اله راعنة. لذلا ك 3 أن اللصري 
عل ولااين مستقلین Y‏ کن ا أن رذوب ي ا لا الولاء 
لمصر والولاء للاسلام . ومن هنا السوال : ما هي e‏ أن تكون 
عله العلاقة دمنهما ¢ وقد تضصمنت مقالات رایس ګرار « ار يدة ) 4 
2 2 السید ( ۱۸۷۲ ۱۹٩۳‏ ) » طائفة كبرى من الاراء 
واد ا السيد ي رة ٥ن‏ فری مەر السفلى من عاژلة من 
الشلاحين تتمتع رزعامة محلية تقايدرة كعاثلة محمد عبده. لكن عائلة اط 
a 2‏ ي 
السيد کانت آحسن حالا» ِد شغل ابوه وجدەەر ز العمدة ي القرية. 
وغل اها وغل رار د عدو اها ر انت 
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تر دیته الأول تر ية قرآنية . کته عندما بلغ الثألثة عر ة ەن عمره . 
أرسل إلى مدرسة ثانوية في القادرة . وي ۱۸۸۹ دحل كلية الحقوق . 
وكانت معاهد الحقوق ني البلدان العربية بمثابة «راكز لافكر والعمل 
ا : فکان بین رفاق ) لطفي السيد نةر ممن سیہر زول فما بعد 
ني الحياة المصرية » أمثال مصطفى كامل » زعيم الحزب الوطي 
وروت راشا و صدقي راشا الاين شغلا ٥‏ رکز و فار . 
وف هذه الحقبة » التقى لطفي السيد محمد عيده وأصبح صدرقه 
وتلميذه . كللائ تعرف إلى الافغافي ف أثناء زيارة ب ا إل 
اسطنبول» فأعجب به کثیراً › ۵ ب آنه م يکن من الممكن أن يقوم 
حاوب عميق بين ذهنيته اأعقاية ا وبين ھ ں الافغائي N‏ 
والملتهب ا . وبعد إخاز دراسته > عدداً من‌السنين ي 
ا الجكومة > و انه یستمتع كثير أ ذه الحدمة > فد كان 
مدينا تلاك السنوات بمعرفته الحميمة بكل نواحي الحياة المصرية . وف 
هده المتتوات أيضا 4 أرتي أسس مغرفة بالفكن الأوروي ١‏ وقد 
تجلى في كتاباته تأثير قراءاته الواسعة الى كان بعضها لا يثير الدهشة 
ااك ۾ رة روو و كرت و و ا وی ا 
المغقفين ي زه لک قرا و اغلاق ارسطى م اها ور کت 
فشاغرة مى ابات تو لسري البشر تة الاشرة: 

وبعد ان اعتزل خحدهة الحكومة > دحل الياة العامة كعضو 
موأسس لزب الأءة وريس لتحربر « الريدة TT‏ 
تقریباً ني شکل مقالات « لاجريدة » استطاع با » إلى حدا ما 
تکوين وڪي الأمة اللصرية الحاقي . غير ان صفة ني طبعه جعاته بکره 
الا اة العامة فيتعرڌل تجاحه فيها > هي رجاحة عقله واستقامة تفكبره . 
ففي ٠~ ٥‏ عندما توقفت « اللحريدة » عن الصدور ء عين مدیراً 
لامكتبة الوطنية . وعندما تأسس الوفد » جذبته الحياة العامة إليها 
محدداً < yj‏ آنه سرعان ما اشا من السياسة > إذ شاهد الوحدة 
الوطنية تتصدع بفعل المطامع الشخصية . وطيلة العشرين سنة اللاحقة ¿ 
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عمل ي اللحامعة المعر دة الى ساعد ف تسسا خلال سنوات القر 
الأو! وکانت للع ی لیو ٠‏ ) | امو الشعبمة 0 وعندما و سعت 
e,‏ 2 أستاذاً للفاسفة فيها ثم عديداً ها . 
و بلغ اسعين من ا ٠‏ تماعكد وعاش عيش هادثة »لكنها م تک 
ملسي أو دول تأر ي e‏ وتلاهیذه ۹ 

5 أعرامه ل کتاب « الأخلاق إلى نيقوموخحس » 
لار سطو 3 وم يقح دہ ا بقلمه مر ابطلة أو زظامة بل «<معت 

مالا ته انه دورب المنشورة ٤‏ ولد ن ٠‏ المجلات. داك بصب الحکم على 

آراء «فكر . بناء على كتابات قصيرة نها حسب الذاروف ولم 
مضطرآً فيا إلى الدفع بارائه حى نتانجها النطقية . كن الانطباع 
القوى الذي ت رکه فنا قراأءة تلك اا ٴت دو الاندهاش ن الدور 
الصغبر الذي ابه الاسام في تفكير رجل تتلمذ على محمد عبده . 
لا شل آنه کان يشعر أنه هو ومعظم مواطنيه مسلهون بالوراثة وام 
جزء من الأهة . لكن الاسلام ٤‏ يكن البدا اأسيطر على تفكيره . فهو 
متم کالافغاني ٤‏ بالدفاع عنه e EE‏ > کمحمل عبده ۰ 
رإعادة ار بعة الاسلامية إلى هرک ھا داشان خحلقي اامجتمع 
فالدین س سو َء کان الاسلام 1 غر شنح 5 رحنیے إلا کا حد ا امل 
امكونة المجتمع 4 نعم کان ارف أن ایس دباستطاعة دلد له تقالید 
دينية رة کمصر › ان يقيم حياة الفرد و ناء انفضا ثل الاجتماعية 
لا على ساس الإيمان الديي ‏ وان الاسلام . كدين لمصر » لا بمكن 
إلا آن کون هذا الاساس . لکنه رای أن آدراناً آخری قد تصلح 
ابلدان أخرى . وبتعبير آخر . كان اطفي السيد مقتنعاً بأن المجتمع 
الاديى ( على الأقل ني ءرحلة معينة من 
٤‏ د( ؛ اکنه م یکن مقتنعاً کا مانت نه بان الاسلاءی أفضل 
e‏ تعلیم دين لعمنه a‏ قاعدة ألا فة معينة : ولکی اقول بان 
اعام العام جب أن بکون له مادا ٥ن‏ الميادىء یتمشی عاه المتعام 


الي خير هن الجتمع ا 
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من صغره إلى کبہره . وهذا المداً هو مدا الحر والشر وما 
التباين . ولكن الواجب على. كل أمة أن تعلم هي ي 
هذا الشأن . . فعندنا ( في مصر ) ان مبدأ اللحير والشر راجع إلى 
أصل الاعتقاد بأصول الدين » فعليه بجحب أن يكون الدين من هذه 
الو جهة الأخلاقية هو قاعدة التعليم العام O‏ 

وھکذا ذری آنه غل عن ول مدا من مبادیء حمد عده 
واستعاض عنه عبادىء جديدة > كما أخحذ یطرح أسثلة جديدة لا 
تدور حول ال و الي تودي إلى ا ك e‏ 
أو الحلاله . كذلك لم تكن الما e‏ ا على TE‏ 
2 اا بل 2 الف TT‏ حول التقدم 

: أن انی ال ور ار بنمطين من التفكير الاوروبي‎ e 
الاول هو التفكر الذي عبر عنهء بطرق حتلفة > کل من کونت > ورینان‎ 
ومل و سبنسر ودرکها م الذر ن دذھبوا إلى أن کک البشري‎ 
بحكم سنة التقدم الذي لا ا حو طاور مثالي‎ ٠ متحه‎ 
دتمیر دسيطرة ة العقل› > واتساع فق الربة اله ر دة واز داد التخصص‎ 
والتشاباف > وحلول العلاقات القائمة ج التعاقد اللحر والمصلحة‎ 
الفردية محل العلاقات القائمة على العادات والأوضاع الراهنة.والثاني هو‎ 
تفکر غوستاف لوبون الذي جذب إليه المفكرين العرب » ع وا‎ 
لغنائه الحم على العرب لاسهامهم ني المدنية . وهن غوستاف أويون‎ 
تعال م هولاء المفكرون العرب « فكرة الطب بع القوه ُي » القاثلة رن لکل‎ 
التار عى‎ e شعب بنية ذهنية ثابتة ثبوت بنيته ا تتکون‎ 
البطيء ولا تتغر إا رط ء وإ حد ما » وبأن ي هذه البنية الذمنة‎ 
° ( عنصرین أساسيين : الأول عنصر العقل > والثاني عنصر « الطبع‎ 
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آي ج ااوادب التاحمة عن الإرادة والمثاررة والنشاط وقوة 
الة.لط ؛ وبأن الإعان الديي دو أهم العوام مل الموثرة في الطبع القومي 
)) فعندما دو اک جن تو أل مدلية ( * ونان الدين سره بتكيف 
حمود الحماہ او > وفقاً لاطبع القودى 0 

کانٹ أهم فكرة بين محجمو عة الفك ر الي استقاها اطفي السيد من 
معالميه ال رامین فكرة الررة الى اصبحت بالحقيقة ڪور کل 
کیره : فهي ٤‏ نظره ۰ أیست مقیاہ ں العمل ال ياي ذقط › 
بلا ا دمرورة من ضرورات الخحياة : :و «العذاء الضروري ا N h‏ 
وحالة الإنسان العلريعمة وحقه الأصيل الثارت . کان مهوم أطفی 
السيد لأحررة» کما دعرف 2 هسه باقر ا ز» مةهوم یراہ القون 
التاسع عر (4( ي فھی تعي جو درا عاب رقارة ال و عير 
۰ فللدو َة وظائف حدودة ي اللحفاظ على ١‏ اله هن والعدل 
والدفاع ء 0 ضد العدوان 1 وګکی لادولة ٤‏ ليام مه 
الوظاتف › ادل ٤‏ حقوق الفرد . أا ف ما عدا ذلك » فاي تدحل 
منھا جاثر »ج العلم أن بعٹں ا و التدحل شد خطراً من سواه 
ا رة القضاء ٤‏ أو ګردة الكتارة والقول والنشر 4 
أ و ګردة ا يف الأحز اب . إلى هتا تمدو عقيدة اطفي السيد عقيدة 
القرن التاسع عر الکادس> کے اکنھا ازطوت ضا ی ُي ءاخر ٤‏ 
ول :کون لعفي اسيك ول استماه ٥ن‏ دراسته لا رسطو . فقي ق 
الصور ه0 ال وسا اسه ء٠‏ ن المجتمع بنتص ب تصوره ll‏ بنبغی أن 
یکون الإنسان الجر حقيقة وما هي الحياة الفاضلة الئان الحر 

دو الذي عفوياً وهن تلقاء نفسه ولون عواثق خارجية > 
ډو ظیغته ي المجتمع . فیحقق دذلات طاقاته الإنسانية . والناه ں کلھم ٭ 
ذا العى ¿ خیرون بالقوة » وسڀياني يوم ي المستقبل حمق فيه معظم 
الناس هذا الحير اا الكامن ن فيم E8‏ 

a‏ ينبغي امآ ا و ا و غا ال 
الصريين . ولا تحختلف آراء لطفى السيد العامة عن آراء جيله » لكنها 
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تكتسب لديه معنى خاصاً ٠‏ بالنظر إلى حسه الحاد بعلاقتها عصر 
فعندما يكتب مثلا عن حرية القضاء ٠‏ يصرح بأما غير کک ۶ 
مصر ٬‏ لان الكو اة التصرف تتحکم با لمحا کم کما تتحکم بکل 
شيء آخحر » ولان القضاة المدمريين ١‏ يشعرون ممعى اارسالة بل 
يستخدهون منصب القضاء كمنطاق لوظيفة رسمية ودي منطقياً 
إلى كرسي الوزارة . وهكذا ايضاً عندما يكتبعن الحرية الفكرية 
تکون مصر ماثلة أمام ذهنه . کانت مصر تتمتع ٤‏ أواخر القرن 
التاسع عشر عحرية واسعة في القول والنشر مضل « الامتيازات » 
الي منحت معظم الصحف تسهيلات خاصة وأمنت 4ا الحماية 
الأجنبية » وكذلاف بفضل تاأثير روو الک الال ترات 
بعد۱۹۰۷» حين لم يشاطر خلفاء كرومر اعتقاده ان الصحافة الحرة 
ي صمام الأمان لاشعور الشعبي » إذ كان عليهم «مالحة نوع 
ا N‏ ا طٰی کان آدذاً بالاستیقاظ : 
جدرد ا عن نفسه بواسطة لحز اب السياسية المنظمة . 
٥‏ بعث من جديد قانون المطبوعات لعام ۱۸۸١‏ الذي قد 
عفى عليه الزمن › فأجاز لاحكومة » وإن بشروط معينة > إلغاء 
الصحف . وقد قاوم لطفي السيكد هذا القانون باستهرار. »> مستخداها 
حجج ستوارت مل الكلاسيكية لکن بنبرة جديدة من ا 
لم يكن المجتمع المصري على ما ينبغي أن يکون . لكن الهم 
ذلك » ي ذظر اس السيد > ان اله رد المضري ل یکن کذااث ا 
وإننا جحد هنا وهناك ي موٴلفات لطفي السيك ليلا دققاً ومفصلا 
اشارا أحياناً ما كانوا عليه المصريون . فالمصريون ٠‏ راوون في مدعحهم 
وممالقتهم للأقوياء ٠‏ لانم لا يعتبرون أنفسهم كائنات بشرية 
مستقلة . وهم متساهاون ویرددون « ما عایش ١‏ اکل ما حدث › 
وي هذا نوع من الفضيلة » لكنه نوع متأصل ني النفوس الضعيفة . 
إهم خانعون » يقبلون بالإهانات والتحقير كي لا بخسروا وظيفة 
أو لا يصدر عنهم احتجاج ""' . وهم لا يثقون بعضهم ببعض › 
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. ٩ ناسين إليهم بواعث دنيثة‎ . EES, 
وة . وعلى ذلا بستشهد بأهازيج الفرح‎ a ثم إن المصريين‎ 
ل ا الناس ي شوارع لقادر 5 دہوناررت عند عودته من‎ 
SEE e E Ag 
ا واطررة اسدقي تة + ولذلات فهم يوا بشراً ەی د ذه‎ 
کا اک . وإذا تفحصنا كل دنه العيوب وأمثاها‎ 
صدر واحد دو موقف المصررين الحادی‎ ٠ ا نیع کاها دن‎ 

لاملة . فهم يتطللون من الحكومة أن تقوم عنهم یکل ما نبغي أن 
يقو موا به دم . للاك اتکلوا عليها وتناز اوا واعن وواجبام : 
اکنھم مع دذا لا یثقون با ولا بحبو ما بل بحشوما ویشکون ہا 
ومحاولون ارب ٥ن‏ رقادتها . اا رة عنهم وەعادية م . وەن 
هنا عطفهم على الذي غود ف قيضة العدالة ھا کان دنبهم . وف 


ذلك بول ET‏ 4 رعس أخن ۳ أن ری ك کر الناس و ټ في القرى 
محتهدون ف آن واوا بين متهم ف جربة وبين إثيات التهمة عليه . 
وأيس کل السبب هذا 2 عا العصبية ال #روية تفضرل الظلم 


على العدل هو اعتبار أن الحكومة وأعوانما لا يسعون لمصلحة 
الأمة > فيقف الناس خحفية في طربتى أحكامها واو تبين ۵م أن ٧ا‏ فيه 


العدلى AO‏ 
م رتساءل اهل لسك ع ن الدافع إلى ااذ هذا لوقف الاا 
e‏ ن فيعجده ي ا ارين أصيبو ا وا بالنوع ا 
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ن الحکومات او اة € ما عا فیهم رذائل 
انوع ٠‏ وم سهلون کک عاجزول . 
وه راوون أن الحاكم ا باقل ه ن اضوع ا تتام 

إن الاستبداد المستمر طويلا دم اکا ن البشر ي الفرد كما 
م . إن حول دول ار الملبيعة الحلقية le‏ لى آتها ٤ de‏ 
انه بعل من الإنسان أقل من إنسان . لذلك كانت الخرية السياسية 
شر طا ضرورياً لاي نوع من اللريات . فالاستيداد ملق علاقة 
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خحاطئة بين الحاكم والمحكوم هي علاقة الأمر والطاعة » علاقة 
« السيد والعبد » ١(‏ » كما انه يغصم عرى التضامن يي الامة 
بإزالة الثقة »> ويعطل نشاط الآلة الإدارية . وهو مالف للطبيعة 
البشرية ومحالف لعلم » إذ انه قائم على اعتقاد وهمي بأن بعض 
الام آی اأقوياء والحكام » ليسوا من a‏ البشر . ينما الحكوهة 
الحقيقية هي الي ی تصدر عن الاتفاق الر وفتاً العدل الفطري . 
إن هذا ا هو ما جعل القانون بعد صدوره ماز ارما ا 
وللافراد معاً. لذلك كان الحكم المقيد القائم على القانون هو اش 
« الطبيعي » للحكم» وكان لکل جماعة 1 فيه . وهنا بخااف لطفي 
السك مل شف دة و لله ري اه بشکل جديد في جيل 
کان أ کر تمه دنفسه من جيل 7 فقول ران حق اللماعة ي 
نفسها لا علاقة له بمستوى مدنيتها . فالاستبداد ضروري 
فقط للجماعات الي ليست على مدنية أصلا . ولا معنى لاسوّال هل 
الأمة معدة لحكم ذاتما . فالحرية وحدها تخلق ق روح الحرية E‏ 
باستطاعة الحكم المطلى أن دري الا ں عل حکم أنفسهم ر فسهم بأنفسهم 9 
قلنا إن من المسلمات عند لطفي ال ان کک بحب أن قوم 
على الاتفاق ار . لكنه رأى أيضاً أن بعض أنواع التجمع البشري 
قدعة وثابتة ا اعتبار ها طبيعية كاله رد وها ما له من حقوق › 
وان الأمة أحد هذه الأنواع الطبيعية من التجمع البشري » وهي 
نحضع طبيعية ولقانون الربة قبل آي ڎيءَ آخر (۳۹)" 
ولا كان من الواجب أن يكون الفرد حرا »> كان من الواجب أرضاً 
أن ن 8 مستقلة . وكان لطفى » كغيره من المفكرين 
المصرين.ء 9 عاد الام عل اسان اللعة أو لين بلعل اشاس 
الأرض . وهو م یفکر اة اسلامية أو عردية» ل رأمة رة » 
أمة القاطنين ار مصر . إذ وعى > كالطهطاوي ٠‏ استمرار 
التاريخ المصري . فلمصر ني نظره ماضيان : الماضي الفرعوفي 
لا العرلي . وهن ن لمهم ان يدرس المصريون اماي الفرعولي › 
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e ٠» بل لانە ضا يلقنهم «قوانین الجن والتقدم‎ ٤ الاعتزاز ډه فحسب‎ Y۷ 
عد صدى لفكرة القائلة بأن مصر القدعة‎ i 
کازت حااز ۰ کمصر الردرثة > على «( سر » التقدم الدنيوي . لکن‎ 
رەف ,كصر‎ (I الممتكر ف کتابات اطفي اسيك هو و شعوره الطبیعی‎ 
وبريفها . فهو یری الحمال ف حياة القرية على فقرها وبوسها > کما‎ 
بذ کر مناضار حقول القطن وجاستها ورسم بالوان ميج فضائل‎ 
الفلاح الطيب وسعادته وګڪث الحيل ادد عا لى التجاوب‎ 
۲ حمال الطبيعة وعلى إضافة تثقیف المشاعر ى تثقیف العقل‎ 
ولعل اطي السيد يعکس هنا تأثير تولستوي . فقد اعترف هو نفسه أنه‎ 
ا لاحات فة ارا عقا إن :بحل‎ E E 
. حمله على التفكير > ولو لفرة » برك عماه والعودة إلى القرية‎ 

کان شعور اطفي السيد او جود مەر نكا عیث أهمل 
الاصرار على عناه 2 الأحرى الى تكون الأمة ني نظر 
الفاسفات نة ا فمعظم القاطنين يمه مر دش رکون ف الأصل 
واللغة والدين لکن أطفي السيد م حاول ُن جزم e‏ 7 
المصريون الحقيقيون 2 إِذ ان الصلة ااي آر رط ین ي القاطنبن يټ 
مصر ؛ اأر اغبين ي ربط مصیر م عصبر ها ا لدرحة ا 
تتغلب دسهو أة على اختلاف الدين او اللحة أو الأصل . فما جعل 
من المصري مصرياً نما هو إرادته ني الخاذ مصر وطنه الأول 
والوحید (EY)‏ 

إن ما يتضمنه هذا اقول من انتقاد إنما كان موجهاً إلى الكثيرين 
٠ن‏ سکكان مصر الذين كانوا على ولاء مزدوج » لا سيما الشاميين 
والاوروييين من الطبقة الوسطلى ¢ المتمسكين جنسيتهم الأصاية أو 
بالحماية الأجنبية للاستفادة من « الامتيازات » . فقد كانت 
مصلحتهم 4 5 نظر لطفى السيد ¢ ومصلحة سواهم ٥ن‏ امصربين 
واحدة . وكذلك كانت رغبتهم ني الحوُول دون انتقال الساطة 
بكاملها إلى يد البريطانيين ٠‏ ناهيك بالفائدة التبادلة بينهم وبين 
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إخحوامم المصريين في ما يبذاونه من نشاط اقتصادي . وقد خاطب 
السوريين ٠‏ بنوع حاص » فذكرهم بام يشركون مم المصريين في 
اللغة > ويام عاشوا معهم أجيال عدة» وبام - ما داموا يشعرون 
بانتمانهم إلى مصر . فليکونوا إذن مصربين بعاطفتهم "“ . لکنه 
م ينس المصربين أنفسهم > ممن أقاموا ولاءدم القوي على اعتبارات 
غير مصرية صرف . فاعتبروا أنفسهم > بالدرجة الأول 
ا و عرباً أو أتراكا أو مسلمين . فقد ذهب إلى أن القومية 
الإسلامية ايست قومية حقيقية » وأن الفكرة القائلة بأن أرض الإسلام 
هي وطن كل مسلم إا هي فكرة استعمارية تنتفع بها كل أمة 
استعمارية حريصة على توسيع رقعة أراضيها ونشر نفوذها ©6 . 
وهو لم يعتبر حى فكرة الوحدة الإسلامية قوة سياسية » بل رأى 
فیها شہحاً خلقه البريطانيون لاستثارة الشعور الأوروبي ضد الركة 
القومية ني مصر . وهي جى لو كانت حقيقية > ستبوء بالفشل 
حتماً > لأن الدول إنما تقوم على المصلحة المشتركة لا على الشعور 
المشرك )£6( 

كان لطفي السيد يكتب قبل أن تتلون القومية المصرية بلون 
العروبة . لذلك لم يذكر العرب إلا نادراً » باارغم من عطفه عليهم 
واحرامه فم واشيرا که بعس الڻي ء ٥م‏ محمد عبده ي الاعتقاد أن 
الإسلام والمجتدع الإسلاءي لايو جدان على نقاوما إلا في الحريرة العربية. 
ولم یکن يعتبر المصمريين جزءاً م الأمة العر ية » لكنه ل بشدد على هذا 
الرآي لقلة عدد المصريين المخالفين له فيه آنذاك . أما فكرة القومية 
العثمانية » فكانت تستدعی اهتماماً کر : خصو صا يعد ثورة «تركما 
الفتاة» في ۱۹۰۸ تلاك الثورة الي قضت على حكم عبد الحميد 
وأعادت الدستور . إذ رأى بعض المصربين انه ما دام حكم السلطان 
الاوتقراطي قد زال ۰ وما دام أن عهدا جديداً من المساواة 
الدعوقراطية قد ردأ > فلم تعد مصر محاجة إلى البقاء «نفصلة عن 
الأراضي العثمانية الأخرى . بل لقد ذهب هذا الفريق أبعد من ذلك 
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فاقىر بت أن بکون لمصر نوات ف علس المبعوثان 1 اکن هله الحجة 
رح ج ي 
1 ى لاوا السك نة على 2 حاطة “۰ ھی ازعم , ران الحکم 
الذاي الذي EYES‏ یما علي والحديوي ت 3 e‏ 
الأسرة اا که و جلها 6 ودا مر ست سو ی ولاية من 
الامير امور د ۾ آلت ل تلك الأسرة کإقطاع 2 أ واقع الأمر 
ی نظرهہ و ع عل انال اهر ا ا وب 
»ماهلة لنداك ف A41‏ الى اعر فت حکمه الورالي على مصر 
كانت اعترافاً واقعياً أيضاً باستقلال مصر الداخلى وسيادتا 
الوطنية )€7( 1 ا 
لذلاف كان لطفى السيد يفكر بالأمة المصرية عندما تناول حق 
الشعوب الطبيعي ی ف اا هذا الق رنظر ية جديدة ي 
التاريخ المصر ي هُ ا و تاریخ مصر E‏ لواقع الذى 
يفسر وضع e‏ شي ۔ هو آنا ما حكمت إلا بالقوة ا 
فهي م تتمتع وھا 2 < J‏ المنطبق ل قواعد علم 
السياسة » ٠‏ إذ كان الحكم بر الأحيان » أجنبياً من حيث 
ا و ا u‏ > رستهدف دوماً وقبل کل 
ي ء ٠‏ صاحة الحا کم اص اہ ْ و«صلحة الملحكومين ا بالعرض 2 و 
هذا لاسا کون الحلق القوي إِذ کان عا بى المصربين أن 
عادر وا بولاء م رک کن لدم وا حریتهم الداخحاية وشجاعتهم 
ومام اأروحية بالحكم . ومن هنا مصدر 2ھ ر انوع 
ي أفاض لطفي السيد ٤‏ و صضها کن لجال نتغر ي أو اسط 
مرن التاسع عشر : فظهرت بوادر يفظة حقيقية . غير ان 
عسكرية سابقة لأوانما أتاحت لاير رطانيين احتلال البلاد » فأعاد هذا 
الاحتلال الأجنبى الحالة الحلقية إلى ما كانت عليه من قبل . فأخحذ 
الشعب ي جدید > ينظر إلى حکامه البريطانيين كما ينظر إل 
الأجانب الآخرين » أي بريبة وحذر لم بقو على إزالتهما أي كسب 


مادی ۷ 


۲۱4 


انتقد لطفي السيد الجكم البريطاني لا لأنه أجنبي « لانه مطلق 
فالمنافع الى جابها ذلك اکم لے مرم تکن وضع شلك . لکنه رای 
٤‏ إصلاح الشووت المالة وسن الأوضاع الاقتصادية لا حل القضية 

سياسية الحقيقية > وهي غياب العلاقة الروحية دن الحکا 
کک “.کان سک کر اوتقراطياً » قاماً » آحر الأمر 
لا على الاختیار ا على الأسلحة البر رطانذية . وعندها 
کرومر السر آلدون جورست في ۱۹۰۸ › زادت الالة سوءاً . فقد 
بعثته حكومة الاحرارالبر يطانية لتدشين سياسة جديدة أكثر لير الية. لكنه 
منح الحديوي مقداراً أوسع من حرية العمل »> مما حمل اللحديوي 
على قطع علاقاته بالزعماء الوطنيين والانحياز إلى جانب البريطانيين . 
وهكذا وقعت البلاد تحت اوتةراطيتين ٠‏ فزالت الوحدة بين 
الحاكم والشعب » وهي الي كانت قانمة ما دام الحاكم على علاقة 
سية ى کروەر ٤٩‏ . 

و لطفي السيد ان من الواجب إحلال شيء آخر محل 
الاوتقراطية . لكنه م يتوقع الحصول على الاستقلال الفوري . 
للاك أقتفی مواجهة المائق ۽ وهي أن بریطانیا قورة » وان ها 
ا درية ي مصر واا هي نفسها قد أعلنت عن بقائها في 

مصر إل أن تصبح هذه قادرة على حماية تلك لمصالح . وإِذن › 
۷ إخراجها بالقوة . و ل قبلا بالفکر ة الروهنطيقية القائلة 
« بالکفا اح في سبيل الاستقلال » » فما نوجل بلوغ ٠ا‏ نسعى إليه . 
من هنا » في نظره › کائت هفوة عراب باش الي" فھو لم يکن 
ذا نوايا سيئة » كما لم يكن خائناً بأي معى من المعاني . غير أنه 
احا ف تدر قوة مصر › ووقع ضصحية ٠‏ ا الانکلیز ( 
( يشر هنا إو ضوح إلى بلط ) ا السياسة السليمة الوحيدة » ' 
فهي أن نحمل قول انكاتر | على محمله لحري . نعم > هناك ما يدعو إلى 
الريبة في نواياها ٠‏ إذ إا قدمت العذر تلو الأخر لتمديد احتلا ما » 
وخلقت الشعور بأنها باقية إلى الأبد “ . لكن مصلحة مصر 
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تقتضى التعاون معها ني أي تدبير تتخذه ني سبيل إماء قوة البلاد .١‏ 
ولاف ان تنفيذ هذه السياسة يتوقف على الطرفين » إذ لا بمكن 
اتياعها إلا إذا کانت در رطانہا مستعدة أيضاً اشر اك الألصريين ٤‏ 
عملية الحكم . غير أن الأءر الممكن حالياً إنعا هو تقييد سلطة 
الحديوي املاق والتحرك على «راحل نحو الحكم الدستوري . لذلك 
عند ما ا الحزب الشعبي ووصح اطفي منهاجه حاءعت 
الإصلاحات الي اقرحها فيه متواضعة وحذرة » منها توسیع 
الميثات النيابية الحاضرة ( مالس الولايات والمجلس 

لتشريعي ) > وتعديل طريقة إنتخاب أعضانها › وإنشاء مجلس 
شوری, القو ان . لكن هذا لم يكن سوى خطوة أولى 
المدف ء فكان إقامة حكم ديموقراطي بمكن تحقيقه بوجود 
البريطانيين الذين كانت مصلحتهم الحقيقرة تقضي بالساعدة على 

ورأى لطفي السيد أن الأمة > کلما بلغت ه ا مراحل 
الحكم الذاني » تسى ها أن ن تتذرع با لتقوية الحياة الوطنية في مصر . 
ك الك ز الوضيع الذي تله العنصر الاقتصادي في فكرته عن 
القوة الو طنية کک الاختلاف بين عهده وعهدنا . فقد اعرف 
بأهميته میدیاً »> فال إن على مصر اَن توي ديو ما اة ال 
كانت علة فقدان استقلاها والي ستبقی حطر عليها ما ٠ E‏ 
وعليها ای صناعاما الي و 
وما الصناعة الي أحذت ت تظهر ف الع مرینیات والثلائينيات من القرن 
العشرين إلا مدينة في نشوثها لحلقة الطفي السيد . فبنك مصر 
والشركات التابعة له اشا معاون له ورفيق في المدرسة هو طلعت 

حركب . ولم تكن تستهدف الربح فقط بل کانت خحطوة ف ی 
سبيل الاستقلال الوطي . ومع ذلك ٠‏ فلم تكن الصناعة في نظر 
لطفي السيد ساس لقوة الوطنية . فكان ينادي بان على 
آن يعوا أكثر فأ كر مسووليتهم تجاه الوطن » وإن كل خطوة ني هذ 
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السبيل هى خطوة مباركة »> كتأسيس الحمعية التشريعية ( على يد 
تشر في ۱۹۱۳ ) » حى لو كانت ساطتها محدودة » وإنشاء 
الأحزاب السياسية . حى لولم يكن باستطاعتها بعد الإشتر اك 
في الحكم . وكان يرى خطرين على هذا الوعي الذي كان لا يزال 
سریع الا وغير كامل النضج : الئل العليا السابقة لأوانما ي 
« الاشتراكية » أو « العالية » من جهة > والياس وضعف الثقة 
بالنفس من جهة أخرى * . 
كان من ال أًاوف ني مدرسة محمد عبده القول بأن ا الفعالة 

الوحيدة لانضج القوي والاستقلال اي إا العردية . وقد 
وحدت هذه الفكرة في أ و ا رك ا قوياً ها ي کتابت فر ني 
أصبح الآن ا > لکته أحدث ضحة كييرة ف ذلا اين »۽ هو 
« مصادر تفوق الانكلوسكسون » لدعولان . في هذا الكتاب 
يشرح دعو لان أسباب استيلاء الشعوب الانكلوسكسونية على العالم 
و تسنمها أعلى درجات القوة والازدهار بين ج شعوب العالم 
ویتسب ذلك 3 a‏ المبادرة الفردية الى ءرف الانکاوسکسون 
کیف ینموما إلى أقصى حد . وکان ذا بدوره سبيان : الاول 
ان المدف الرئيسي لءربية عندهم كان تدريب الإنسان على العيشس 

ي العالم الحديث ٠‏ بينما كانت الربية الفرنسية تستهدف إعداده 
اعيش ي مجتمع مستقر قائم على العائلة والدولة + والثاني ان ااروح 
القومية الفرنسية كانت عسكرية ٠‏ تطالب بتضحية الفرد ي سبيل 
د الاه اوعطهعها 0 با كانت اة الالكوسكسرية 
e‏ لى حرية الفرد » وتستهااف خر ه الشخدى 
وقد أثر کتاب دعولان e‏ الر كي والعرلي »› ك 
بأفکار الأمبر العثماني الايبرالي صباح الدين ٠‏ وترجمه إلى العربية 
أحمد فتحي زغلول ۰ شمیق ° مده حال فیھا بتعابیر 
قوية » شبيهة بتعارير لطفي السيد . ضعف المجتمع اللصري من حیٹ 
الافتقار إلى العلم وإلى الشحور الوطي وإلى الصداقة الثابتة وى 
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الإحسان الفعال وإلى الاتكال على النفس °“ . 
على هذا الغرار أيضاً انتقد لطفي السيك النظام الر بوي القائم . 
فرأی أن المدارس القرانية القدعة كانت تتناسب ءم الواقع 
الاجتماعي القائم ي القرن الثامن عشر ؛ لكنها أصبحت 
ي العالم ا فاش الارسالیات > فکانت بطبیعتها غير 
وهل لحر دة الأطفال المسلمين الربية الحلقية اللازمة . وليس لدى 
الأساتذة ف مدارس الحكومة ما يدمو نه لتلاميذهم . وھکذا کان 
کل مط من هذه الأعاط فاسداً » وكان وجود الثلالة معا أشد 
فساداً > إذ کان من شاه مجر ثة الأمة . أما 2 المنشود کک 
فهو الذي بستهدف خلق أمة موحدة حلقاً ونفسياً حو لاوم 
الحديثة والمبادىء الكامنة فيها . ولا كانت الحکومات تزع دوماً الى 
تسخير المدارس لصالها الحاصة » وجب أن تكون المدارس حرة 
للحلمة العلم وحده» وبالتالي أن تنبثق عن فر اد أو هيات شعبية 1 °, 
غير ان ما كان أهم » في نظر لطفي السيد » حى من التربية 
ي المدارس اا دو العر دة 1 لبيتية. ١‏ إن خير العاثلة هو خير الأمة» > 
وقضية العائلة المصر رة هي من صلب قضية مصر . وهذه القضية 
تتعلق > فيما حتصس بالطبقات العليا والوسطى > بموضوع حجب 
المرأة > أو بتعبير آحر » عدم مساواتما بالرجل . أما بين الفلاحين » 
فا حال على غير ذلاف > إذ تساوت النساء باارجال وقامت روارط 
ري القروية على عاطفة صحيحة. لكن الرجال والنساء ما زالوا جهلون 
کا ٠ن‏ الحقائق الرورية لاحياة الصالة . وهناك قضية خحاصة 
بالشبان النقفين » ناشية عن صعوبة العثور » في عيطهم الطبيعي ٤‏ 
على زوجات 9 e‏ معادلة لر بیتهم . ومن کل هذا E‏ ا 
صروربان: 2 و ار ا وترديتها. لقد كان الانتصار لمر أة» ي نظر 
E‏ ر »جزءاً جوهرياً من الوطنية الصحيحة. ولم يكن 
ن الصدفة أن تصبح الحركة النساثية الي بدت > بعد ذلا دعشر 
سنوات :+ بالناداة بزع الحجاب واطالية دإشر اك لأر أ ف حياة 
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کک العامة » عنصراً ملازماً للكفاح ني سبيل الاستقلال في 
ایام « الوفد الأول . 

كانت الأمة حور تفكير لطفي اد ن عن ج ا 
عى الوطن القوي الذي هو «وضوع E‏ > والثاني ععی اللصاحة 
الو طنية الي هى معيار الحلقية السياسية ة ومہداً الشربعة » والي عغهرمها 
الليبرالي تيغ ي جموع ااا ح الفردية. أما الأمة الإسلامية »> فكادت تة 
خارج طاق تشکیره ا برفض فكرة الدولة الاسلامية » لکنه 
تجاهلها » معرفاً ضمناً بأن لا علاقة ها بقضايا العالم الحديث . وقد 
قام مفکر آحر من عيطه» وإن کان من جيل لاحق» یصرح عا کان 
لطفي السيد يلمح امه تلمیحاً > فيدعو مصر الى تبي میادیء 
سياسية اوی غير مبادیء الاسلام > لا بل يزعم بان لا وجود لا 
سمونه بالبادىء السياسية الاسلامية . كان هذا على عبد الرازف 
= یق e‏ الذي شر بي ۱۹۲١‏ » 
کتاباً ف « الاسلام وأصول الحكم . علي عید الرازق 
کأخیه علومه ي الأز در أولا RT‏ « کا 
دراسته ني اکسفورد لا ي باریس . ويي کتابه هذا نقع على بعض 
الاشارات العابرة إلى المفكرين البريطانيين السياسيين كهوبس 
ولوك "“ » إلا أن تأثير الفكر الانكليزي المباشر فيه لم يكن 
کبیراً . ثم ان الکتاب يعود بنا إلى الحو الفكري الذي خلقه محمد 
عبده . لکن محمد عبده کان قد توفي منذ عشرین عاماً » فکان لا بد 
من تطبيتق نظراته على قضايا جديدة طرأت ني تلاك الأثناء . على هذا » 
كانت القضية المباشرة الي ٠‏ ها علي عك ازاز هي قضية 
الحلافة . ففي ۲ »۰ وبعد ثورة مصطفی کمال > ألغت الحمعية 
الوطنية الركية السالطنة وأقامت رمزدة ةل تتمتع إلا بصلاحيات 
روحية فقط . وي ۱۹۲٤‏ عادت فألغت هذه أيضاً . فقام جدل حاد 
ي جميع أنحاء الاه براطورية حول شرعية هذا التدبير وحول إمكانية 
أو وجوب إعادة الحلافة . وني ۱۹۲١‏ » عندما ألغيت السلطنة ٠‏ 
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أصدرت الحمعية الوطنية الركية الكبرى بياناً ثيه رسمي لتڊریر 
قر ارها هذا > وضعه فريق من الفقهاء » ونشر بالعربية »> كما شر 
دالنركية 3 « الحلافة وسلطة الأمة » . ترف البيان بشرعية 
ل » کله بول أ ا ل وع إلا توافرت شر وط معينة 
فاللحليفة بجحب أن يكون متصفاً بأو صاف معينة » وأن تار 
N‏ الشعب 6 لد اك :الس يادة اة الاسلامية دکاملها . لکن هذه 
وط م تتو وافر إ۷ ف اللحلفاء الأربعة الأول لذلك کان کل من 
داهم من الحلفاء خلفاء الاسم فقط . لكن هذا لا يعني أن الأمة 
i‏ بقيت بدون سلطة شرعية . فعندما لا بكون ها خاليفة » 
تستطيع أن تختار بنفسها نوعاً آخر ەن ٠‏ وتتخذ ما تراه مناسباً من 
ری حکم عادل وشرعي فيها ان نوع الحكم الذي 
تاره يتوقف على حا-جات العصر . ولا شا أن ١‏ جمعية وطنية ) 
بكو واجبها المد س تأمین غير البلاد . في العصر الحديث 
من سلطان لا هم" له إلا الاحتفاظ بعرشه *“ . وقد كان «نطق 
هذا البيان من ا أن ببرر » لا تسوية ۱۹۲۲ » بل نحطوة ٠۹۲٤‏ 
الحجاسمة . ويعد زوال الحلافة ¿ قام ي کمال قرا 
المعروفة . فأدلى بأسباب إزالتها قائلا بأن الحلافة إنما أدت إلى 
راب الشعب الركى الذي أفى فا ثل أعلى لم يكن 
اصاحته ٠‏ ا یکن ی کن التحقیتی حد ذاته . فلاف 
هي ووا ا ي ؛ وان ما نتج عن خاو جلها مرا رو خا 
ابر هان على : ا أصبح الليغة ٥‏ رکز ز مجع لاعناصر المستاءة . 
فا أن يكوت الايفة رتيا انول أو لا یکون و e‏ یکون 
ر یسا لالدولة ٠‏ إذليس بالامکان ان الوم وجود دولة مسلمة متحدة(١.‏ 
لقد | استفضع الا امحافظون هذه الأقوال : ي بادیء الأمر 
آم هدما فوا شا بالوضوع . توصلوا إلى نتائج م 
کشثراً عنھا E‏ > عقد فريق من « العلماء » 
المصريين «( جع الحلافة ) ) ي القادرة برناسة شيخ الأزدر زظر ا 
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امرك اماز الي عع ولا اباد ن الو ت اة 3 
فا کد هذا المجمع ٠‏ من جديد . التقليدية في الحلافة : فقال 
دشر عیتها ل 2 > لان عدداً م ن الفر اض اله مر عية تتو قف 
عایها. ولکی ف TS‏ 
ا ا اسما يكن لاخلافة وجود بالفعل » 
كما دو واقع الحال ي الوقت الحاضمر . لذلاف كان کل ا مکن 
القيام به الأن هو عقد اجتماعات متتابعة لانظر ني الأمر ٠‏ حى 
حين الوقت المناسب . وقد أضاف أحد المندوبين إلى ذلك أمله ي أن 
O EE EE SAS‏ ينتخب الحليغة من قبل 
« هيئة عثيلية إسلامية » 1۳ . 

وقد وضح عبد الرازق کتابه هذا إسهاماً منه ي هذا البحث > 
ا e‏ حية أخطر سوال انطوی عليه وهو : هل اللافة 
ضرورية ة حقاً ؟ إلا أن وراء هذا السوّال » كان سوال آلحر أعم ٤‏ 
لا بل أخحطر مته ٠‏ وهو : هل هناك نظام اسلاءي لاحكم 

يسوق الموّلف النظريتين التين وضعتا لعالحة اساس سلطة 
ال ا والأوسع انتشاراً ا 
الحايغة مستمدة من سلطة الله . أما الثاذية فتو اا | مستمدة من 
من اراد الام وكا النطر هن تدان إل دا ا RE‏ 
الاعتر اف بسلطة الحليفة ەر واجب . سواء كانت ده السلطة 
مستمدة من البادىء العقاية أو من نصوص الشربعة . وتاريداً ذا 
الممدأ بستشهد أصحايه عدا إجماع الصحاية U‏ وبعدم کان 
الاستغناء عن الحليفة لإقامة الشعائر الدينية وصلاح الرعية . لكن 
عبد الرازق TE‏ اهين بير اهين أقوى منها . 
فالقرآن . ينص عن الحلافة > داستٹناء أقوال عامة غامضة تام 
باحترام اولي الأمر ٠‏ والحديث لم ينص عايها أيضاً › باستثناء أقوال 
اشن ر وارد طاعة ا ٠‏ يدول تحدرد لهمة الإمام 
أو ا كيدل ودرب ولي فر ادان الدنت إا ير إل اة 


۲۲١ 


عندما يذ كر الإمام . فهذا لا يستازم وجود بصورة دائمة : 

جا لا تعي إشارة الانجيل إلى « إعطاء ما لقيصر لقيصر » ضرورة 
و القيصر دصورة دائمة . ارا من جاع حقيقي حول 
ا وتو 1 ما عدم الاعر اض ل الساطة اا الى کال ن الحايغة دعا 
انه فهو لا عاق إجماعاً ضمنيا اة الحليفة كانت تقوم 
الاح وخ عندما م تک ن هذه القوة ظاھ هرة ة للعيان : 


أو م يكن من حاجة إلى استعما ما . التعبير الحر عن الاأراء م 
ك e‏ آنا الحر ي السياسة کک مستحیلا . 
وهذا ما يفسر عدم فام اة حميقية لاسياسة من جااب الأمكرين 


ا 0 ا لحصول إجماع حر ني الماضي لم تتوافر 

۔ کما لم تتوافر مثلا عنده) انتخب فيصل ٠‏ لکا اعراق بإشر اف 
ار طانية . أضف إلى ذلاك ال وجود الحايمة اس شر طا 
ضر وريا للعبادة والحير العام : نحم ٠‏ نو ع ما من الساطة ضروري › 
لكن ليس من الضروري أن تكون هن نوع معين . فعتدما زالت 
الحلافة عماياً في عصر الماليك ٠‏ لم بتبين ٤‏ والما أثر في العبادة 


أو الحير العام في البلدان الإسلامية . بل بالعكس. كانت ساطة 
الحلافة مضرة بالإسلام . لا بل « نكبة الاسام والمسلمين 


یع و 
اکت الاد فد فة إذن جر e‏ ا من الدين الاسلامي . اکن 

كمف رشت وکیف تو صل المسلمون إل اعتار وجودها 
تناو ل ع الرازفق السوال بالتةحص 8 ا ا 
ف زەن الأبى . فيقرر . ولا . م تكن هناك أي دلاثل ات 
۶ ى وجود E‏ نوع من آنواع المنظم طيلة حياة النبي 

و القضبة بکاملها غامضة . لذلاك ُن ڪاول ر مو قف 
ا دن إتامة دواة. على هذا . نالک اة أجوبة تهليدية :الأول الول 
بو جوب التمہ مز لين دور محمد کی ولان ن أفعاله E‏ يي وو سس 
مالاا زی ١‏ وھا القرل لا 4 أن a‏ دعس ا گ 
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الشريعة والحديث » لكنه من غير المرجح أساساً أن یکون لی 
دور آخر . والثاني ما زعمه آخرون » کابن خلدون » ه ن أن طب 
الدولة کان يشكل جزءاً أساسياً من عمل محمد كنبى a‏ هذا 
القول تعارض مع روح رسالة ابي ا آلحرو 
أيضاً . ا الت ي م يقم إلا شکلا اطا جداً ۾ من الحكم بتناسب 2 
الأوضاع البسيطة القائمة آنذاك >٠١‏ . الخد ما اقول 
3 هو مرب من القضية . فنظام الحكومة چ إن صح وجوده» 
لا يتصف فيما يبدو بالأوصاف الضرورية حى لابسط أشكال 
الجحكم ٠‏ اذم یکن فيه لا م موازنة ولا إدارة نظامية . 


م يدل عمد اأرازق 1 رأبه الحاص 4 وهذا ما یشکل ا 
الكتاب » فيقول بيساطة کلة ‏ ان مدا م یکن له أي وظيفة آخری 


عبر وظيفة الى الداع ی ای احق وم برسل لممارسة أي 6 
سياسية ¢ وإنه بارس بالواقع مثل دذه الساطة . 

فاا رسالة النبوبة روحية صرف . وهنا قول : قد بتناول الرسول 
من سياسة الأمة مثل ما يتناول ملوك « ولکن لارسول وحده وذيفة 
١‏ شر بات له فيها ۴ م وظامفته أن يتصل بالأرواح الي ي 
الأجساد ¢ ا الحجب ! ايطلع ء! لى القلوب الى ي الصدور . 
ا ليه أن رش عن قلوب أتباعه ليصل إل مجانم الجحب واا 4 
ومنابت الحسنة والسيئة ومجاري الحواطر ومكامن الوساوس ا 
النيات e‏ الاخااق 2 کال سالة تقتةي أصاحبها 4 وھی 4 
کما تری وفوق ما ترى » حق الاتصال بكل نفس اتصال رعابة 
وتداير وحی التصر يف اکل قلب تصريفاً غير حدود ( ۳ 

وهکذا فقد كان محمد » كنبي > الصفات الي تقتضيها 
رسالته » وکذلك سلطته الي کانت e‏ من سلطة الزعيم الا 
وحتلفة بطبيعتها عنها . فهي سلطة روحية ٥ن‏ خصوع القلب 
الحر المخلص ولا تقوم كالسلطة السياسية على إحضاع 
الجسد بالا کراه . وهي تستهدف » لا تنظيم شوون الحياة ني هذه 


۲۸ 


الدنيا » بى قيادة الناس إلى الله . وقد أنشأً عمد . بفضل هذه 
الساعلة ٠‏ جماعةء لكنها لم تكن من النوع الذي نسميه عادة «الدولة». 
فلم يكن ها علاقة جوهرية حكومة دون سواها ولا بأمة دون أخرى . 
والحقيقة أن الإرادة الإهية لا تعى بأشكال الحكم . فقد ترك الله 
حقل الحكم المدفي و المصلحة الدنيو ية اباشر ة العقل البشري . وليس 
من الضروري حى توحيد الأمة سياسياً: فتلك أمنية #تحياة ا 
حى لو كانت ممكنة . فهل هي خير ؟ ليد أراد الله أن بكون 
ييز بين القبائل والشعوب وأن کون تنافس بینھا « کی تتکامل 
المدنية ١‏ . 

إن وحدة الأمة لاتقوم» إذن» على وحدة الدولة . فالإسلام م 
يعرف بأي فضل . داخحل الأمة ٠‏ لا قوم ولا لاغة ولا أبلد ولا 
أعهد على غر ٥‏ إا بالتقوی )4 ۹ کانت الاهة الارل عر دة 
بالعرض . فد کان عايها أن تبداً بشخص معن وني »کان معين . 
وقد اختار الله في حكمته ءربياً لدعوة العرب أولا . لذلاف كانت 
الحماعة الاسلامية ءربية في «رحلتها الأولى » وعالية » إمكانياً › 
منذ البدء . لكنها لم تكن دولة عربية . فالقباال والأقوام المختلفة في 
الزيرة العر دة اي عت حول شخدں اارسول E‏ احتففات 
بطرقها الحاصة في الحكم . ولم يتدخل النبي ي شوونا الداحاية › 
وها کانت وصاياه اتتناول طرةها في الحكم . إن وحدة القلوب 
الي حققها الإسلام ١‏ لم تكن تشكل دواة واحدة . والبرهان على ذلك 
هو ان النبي م ينس على حکم الحماعة الدائم بعد موته . فإما أن 


یکون قد توي تارکاً جزءاً أساسياً من رسالته دون أن تستکمل › 
وهذا عال > إذا کان ٠‏ رسلا حا هن الله ¿ وإما أن یکون اسان 
الدولة لا يشكل جزءاً من رسالته . 

و عبد اارازق الافتراض الثاني » فيقول إن رسالة النبي 
ما كانت إلا رسالة نبوية » وقد انتهت موته وزالت معها الساطة 
الحاصة الممنوحة له . وإذا تسلم أحد من بعده قيادة الأمة > فتالك 


4 


هي قيادة من نوع آنحر ٠‏ أي قيادة مدنية أو سياسية . إن دعوة 
الاسلام قد أنشأت جماعة دينية اسلامية . اكنها أنشأت أيضاً . 
كنتيجة جانبية ها . أمة عربية ودفعتها ي طريق 0 ا 


العرب دولة بعد وفاة النبى ضمن الحماعة الرو ية الى أنشاها . 
فقلدوا الحليغة أا A‏ سا سياسية 
وملكية قائمة على القوة . E‏ دولته « دولة عربية قامت على 


اسان دعوة دينية » 1١‏ . لا شك ف أا ساعدت على انتشار 
الاسلام » لكنها كانت e‏ العرب E‏ و 
ظ أ لفضائل أي ا و حذو الى ي a‏ > ان له 
وظيفة ديشية أبضاً ٠‏ ناهياك بالاقب الذي اه لنفسه ۰ وهو 
«خايفة رسول الله ( > مما کان لا رل م ن ان يوحي E‏ 
مع انه م یکن يعي سوى أن آبا بكر قد خلف اارسول کزعیم 
عرب . وھکذا تالت الفكرة الياطئة ف الحلافة منذ ذلا الین ¢ 
وراح رشجعها € م المطلقون ً تاا اصلحتهم . تلات » عند 
عد الرازف »> جنارة الملوك واستہدادهم بالمسلمين ا والحق ِن 
الاسلام :ري من تلاک الاافة الى يتعار فها المسلمون ( 9 
إن الدين لا له هذا ائ أو ذاك ن أنواع الحكم . ولیس 
7 4 ى 8 1 
ا جارد le‏ ا احدث ز نارات E‏ ويره ا 
اثار کتاب عہک ار ازة ف عاصفة کہر ی ۾ کات نتائجها 
عایه 3 فد ج وشهر ډه مفکر ول ەسلمول ن ذهنية 
اخری ۰ وادانه رسميا مجلس من کیار عاماء الازهر. وف إدانتهم 
إياه دحضوا » استناداً إلى نصوص من القرآن والحديث . س 
قضايا تضمنها الكتاب أو ادعوا أنه تضمنها » وحكموا بأن مو لفه 
ايس أهلا لأي منصب عام ٠"‏ . وعاش عبد الرازق . حى 
احر أيام حياته . عيشة منزوبة : كتب خلاها کتانا أو انين م 
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يكن عايهما اعتراض . دون أن بلعب بي الحياة العامة الدور الذي 
أنه ميمه 
ايس من الصعب معرفة الأسباب الى أثارت تللك المقاوهة 
E E E e OE‏ ا 
النظرة التارعية المقبولة بشأما مثابة عقيدة دينية »> كما أن تللك 
النر دة کات تة وات ف الاسلام و ضعها کتاب غير 
امین بمکن ان امهم بمحاولة إضعاف a‏ اتون بدینهم 
اکر ا انت اة بن الهادر اا السا > وهی 
علوم التفسير القرآني والجديث . فقد أعلن أحد نقاد الكتاب »> 
رشيد رضا : بأن الكتاب آتر عاولة د یقوم بها أعداء الإسلام لإضعاف 
هذا الدين وز نه من الداخل. وقال آخر ٠‏ محمد حیت . إله لا وز 
ملعا قول ما يقوله غير المسلمين في الاسلام 1 ا خاص ما 
يواوه ٠ ٠ ٤‏ ذلك الشبح الذي لو شاهده حى ي الحلم 
أشجع رجال أوروبا لارتعش خوةاً وهلعاً ٠"‏ . وقال أيضاً إن 
عبد الرازق قد فضل نار ية الدمر توماس ارنولد التار ية على إجماع 
المكر الإسلامي ا . ثم أخذ يدحض بكثير من التفاصيل 
اھات بالغ N‏ تاريخ الإسلامی » مشککاً في ٥۸ر‏ فته 
وفهمها. وقد ادل بکثیر من الأدلة ا الفكرة القائلة بأن 
الحكم ا ند لم ۾ يقم ي عهد الردول . ورأن الي 2 بعلم شعبه التنغايم 
اياي وليشت ان الاجماع le‏ لی وجوب وع ٥ن‏ آنواع الاماءة 
کاد یکو تاماً کر ه ن الاجماع على أي «سألة عقائدية) . 
وقد وجه ال ل الکتات تهمة أخرى أثشد خحطورة . هى التهمة 
ا وجهها العلماء وتو الشيخ E TN EES‏ 
عبد الرازق دد . ضمناً . نظام العقيدة الاسلاهية بكامله 
وذلاك عحاواتها هدم أحد أساسيه : عقيدة الحلافة . فالمتكلمون 
السلمون قالوا دوماً بأن بعض الأنبياء إنما أرسلوا إل الناس لكشف 
الحقيقة عن الله والعالم . بينما أرسل بعضهم الآخر لادعوة إلى 
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شريعة أيضاً » أي إلى نظام خلقي مستمد من الكتاب . وقد كان 
عیسی نبیاً ۵ ن النوع الأول کان حمد ییا مر" ن النوع الثاني (۷9) 
الاك کان طن اله ج ا جره ا م اة ف E‏ 
استلزم حيازته على سلطة سياسية ٠‏ كما اقتفى أن تكون الحماعة 
الاسلامية منذ البدء جماعة سياسية . وفضلا عن ذلا » فيما أن 
الكتاب والشريعة م 2 ھ۵“ ن أجل جيل معين ت بل ه ن أجل کل 
الأجيال > وجب دائماً وجود مر ن غارس الساطة السياسية ف الأهة 
فالدين الاسلامي قائم على السعي وراء السيطرة والسلطة والقوة 
والسوٴدد > ورفض شريعة تنافي شربعته وسنته الاهية وعدم 
الاعتراف بأي سلطة لا یکون صاحبها مكافاً بتنفيذ أحكاءها “١‏ . 
فإذا یکن ال شي زعيماً ساسا »والأءة أمة سياسية ء فإما أن لا وجود للنبي 
وللامة» وإما جب تغيير مفهوه نا هما ؛أي تغير ماهية الاسلام ذاما. 
ویتالع الشيخ حیت نقده » فیجد في کتاب عبد الرازق ما هو 
أفظع من ذلك» وهو انه يعطل الأداة ا [ اک > مسوولية» 
إحداث التغير والتطور ف ي الاسلام 1 فطر بقة النظر n‏ القائمة 
على القياس عقدماته المستمدة من القرآن والحديث . والاجماع الذي 
كان نتاجاً ذذه العملية > وبالوقت نفسه حامياً ها »> أەر طرحه 
عبد الرازق جانباً ليقيم »كانه عقل الفرد وأوهامه وشهواته › 
معتمداً السفسطة والافراض والأداة الشعرية . مح ان الامور 
الي أنكرها وأنكر براهينها إنما دي واقعة ني حقل الفقه والأريعة 
اللي ل رکه کن اعقل أن سير فيه وحده » والذي لا خيار فيه سوی 
اعتماد القرآن والسنة والاجماع أو القياس *“ . وهذا يشكل 
خطراً دائماً » لكنه أشد خطراً ني الوقت الحاضر » إذ بتجه 
المسلمون اليوم لتنورر عقوم الطبيعية ل عو اأصادر ا 
بل نحو المصادر الاوروبية والمسيحية › ٠م‏ ان هناك فرةاً أساسياً بين 
الاسلام والمسيحية ٤‏ باب التعا! م الاجتماعية ٠‏ ولنوع خاد ن 
باب هذه القضية ذاما »أي السلطة السياسية وطبيعة الحماعة الدينية . 
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فعہد الرا ازق ۰ بنغاريته دذه إا ينغي ضمناً هذا الفا مارق ویدحل ي 
الأمة ا آّ ین النبوة والحكم السياه ي ل ملکوت الله وملکوت 
الدنما ۾ ذلك ٠‏ الذى ي يصح على المسيحية ١‏ على الاسلام (۹, 

ولا تار الشيخ عیت هذا نظر ا و حسب ان ما 
وله عبد اأرازق يفةي» آخر > إلى إنكار الشريعة ذاا . 
فإذا م يكن ەن شريعة > آي e‏ الحكم » اتتهھ ى المجتمع 
السياسي ععناه e‏ ت وآات الامة ى فو دی . إن البشر عاجة 
إل ضارط 2 بيهم صن الحدود الْفروضة ا دون 
الاضطهاد ویقیم العدل وحکم عا E‏ قانون بقبل ره ا 
ولا کک e‏ أحرار 1 یادذر ول شوو ٣م‏ ا وفقاً ll‏ عليه 
عقاهم ومع ر فتهم أو مام ور غباہم 4 إذ یعی ذلك سيطر ة 
القوي على الضعيف وم اة ة إ9 مان الفر دي 4 

يدو » لاو هلة الأول ان صوت e‏ ڪت منبثق عن تراث 


الفكر الاسلامي العظيم . لكننا أو تحرينا القانو ن السياسي الذي 

بستنتجه هو من مبادیء کک اسمعتا صو تا حتلفا . فهو بت 
و من e‏ و فھو یہی 

سي قد ارجم دوماً سلطة اللحليفة إما إلى 


الله داشر > وإما إل الأمة > ویصرح مو کداً أن | 3 الصحيح 
هو قار رأن الأمة ھی مصدر سلطة الخحايفة » وران الحليفة بستمد 
ساطانه منها» وران امک الاسلامى الذي برسه الخحايفة والاهام الأعظم اغا 
هوحکم دعقراطي ‏ خر نای دستوره كتاب الله وسنة رسوله(^). 

وتا القول 9 يعي الشيخ وات الاسلام السياسية 
جمیع فضاثل ااوسسات الحديثة السياسية وحسب . بل يضمر أرضاً 
أا لا تلف عنها أصاد . وھکذا نری أن التوفيق بين الماديم 
٥ة‏ والمفاهيم الحديثة الذي نادى به الكتاب السالفون أصبح 
ايوم ەقبولا بلا ا ويبدو أن الق بخ حيت م بک بعلم اه > 
بو له هذا ٠‏ إتما كان يهد السبيل لتوغل العقلانية الغردية ف 
الاسلام . وهو ما من أجله انتقد خحصمه . 
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القصالالتاسن 
القوسية الصربية 


کان آتباع محمد عبده وسطاً ين طرفين : التقايد 
من طرف ن والعلماذية هن لمارف الاخحر ا وشات العصر 
الحديث و آفکار ه وعملوا على تشجيعها » لكنهم ریطها عبادیء 
الاسلام الي رأوا فيها.الأساس الوحيد 2 لامفکیر الاجتماعي 
أو ٠‏ بتعبير الشيخ حت : «القانون الس e E‏ 
٤‏ أحذوا الأيام ٠‏ يتو جهول ll‏ و الطرف الثاني . 
اعتقاداً منهم أن الحطر الحقيقي قد هن فيه لا ي الطارف الأول . 
ذللك أن الثز عة التقايدرة ا 5 بد من أن تظهر وما عجز ها 
عن تفھم العام الخحدیث فیستحیل عایھا توجیهه » بل ریا اضمحلت 

XX‏ . أما الأفكار الحديثة فبوسعها » نظراً لزحمها الذي لا 
> لما آن تيدم المجتيع الاسلامي ٠‏ وإما أن تعيد بناءه ٠ن‏ 
جديد . وهي مدمه إذا ما بقیت طلبقة . ٠‏ أو تعيد بناءه م جدرد 
إذا الخضعات لغابات الاسلام الأزلية . وکان لإ بد من أن رافق 
عاو لة إخحضاعها هذه الغارات تناز لات متوالية 

هذا ما نراه ي الموقف الذي وقفه کک مر ن فكرة 
القوهية ٠‏ وهى الشكل الذي جلت فيه . ء ay‏ 
المجتمم العلماي با لمفهوم الحديث . وسنتحدث :ي فصل لاحق . 
عن كيغية انتقال تلاميذ محمد عبده السوريين ۰ ٠ن‏ حيث درون 
أو لا يدرون . من الفكرة السياسية الاسلامية إلى الفكرة العربية ٠‏ 

أمر يسهل إدراكه نظراً اركز العرب اللحاص ي الاسلام . 


کواقع كر سته سيطرة العنصر العرلي في بدء التاريسخ الاسلامي 

أا العلاقة بين الاسلام والقومية المصرية . فلا يستطاع إدراكها 
مثل هذه السهولة : ذلك أن فكرة الأمة المصرية وجود 
ا ٠ E‏ تقتاي إنکار وحدة الأامة الاسلامية سی اسہ ل دل 
القول بإه اکان قیام حتم ل على غير الأساء ابر وضعه 
الدين و کک لتر . وما أدی ی جعل هذه العلاقة بين الاسلام 
والقوهمة لمر بة اما اا E‏ الوضع الذي صارت عايه مور 
يعد الاحتلال البريطالي في ۱۸۸۲ . إذ عمد البريطانيون إلى صهر 
النرعة الاسلامية العصرية لي القومية المصرية . فنشأت عن ذلك › 
كا سنرى + فكرة قومية انشأها وقادها أحد معاولي محمد عبده 
المغربين ٠‏ تم لم تلبث ني أثناء تطورها أن تخلت عن مبدأً الامام 


لم يقم . بالفعل »آي نزاع حول هذه الفكرة في ءراحاها الأول . 
ففد کان العلماء د وهم الذين تز عموا ثورة القاهرة ضصد دوناررت 
ی ۸ . م دعموا عمد على ٥ a‏ )۰ بتصر فول کز عماء 
الرأي ي العام ئي البلاد . لكر کن الدافع الذي حركهم » إذ ذاك + لم يكن 
فر ة الأمة القومية عفهو مها اله لسريح . اذ کانت فكرة الحماعة 
الاسلامية تسر جنا ى جنب ٤‏ رة الْقومية المهر دة حی ٤‏ 
دهن الطهطاوي رعد ذلا جيل دول أن رشعر بالتناقض المحتمل 
دينهما . فقد ا : شري مله ٠‏ عل وجود ولائين 
واعتر أن ه N‏ الشريعة ي مصرية »› 
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دولة الفقهاء الاسلامية المخى.لكن کک ة « الوطن » الفرنسية كانت قد 
اضر ت ف مصر رعد وفاته 7 وکان من مظادر انتصار ها إنشاء إحدی 
الصحف الكبرى الأول > ي AV‏ بام « الوطن » . وعندما 
وص جن المرصفي . أحد اساتذة الازدر وكبار علماء الاغة فيه . 


كتيباً . في ۱۸۸١‏ . لشرح بعض «المفردات الشاثعة على ألسنة 


fo 


الناس e‏ أدخل كلمة ) الوطن »و «الأمة» ف عداد تلك المفردات 
ا « رسالة الكلم الثمان » . لكنه كان غير ما 
ينطوي عايه هذا العنوان . إذ انه م يتقدم بشرح واضح لامفردات 
المختارة » بل اتى على تبيان كيفية انتشارها وتطور معانيها . 
فللأمة مثا > في نظره » معی أوسع دکثر من المعى الديي . 
ومد تستعمل لادلالة على أي و ریق من الناس تر بط ea!‏ رارطة 
ما » كالاخة والبلد والدين : والامة الي تستحقی هذه التسمية اکر 
من سواها ھ NE‏ القائمة على ر ارطة اللغة > لأن وحدة الاخة حمق » 
و ٠ن‏ المجترم . وەهما يكن الأساء ا 
تقوم عايه ٠‏ فلکل إنسان دور فعال فيها » وعلى ) الحكومة أن تستشير 
کک > کا أن ٠ن‏ واجب الحكام أن لا يعاماوا عامة الناس معاملة 
البهائم (١)‏ 
3 م كان لتطور مصر في السبعينيات من القرن ال تاسع عشر 
ا الي انتهت بالاحتلال البريطاني ي ۲ شان ي سيطرة 
هذه الأفكا ر على عقول الناس > وأهمية ف الحياة السياسية . فحوالى 
e ¢“ ۹‏ علد م ن الضباط ي حزب شه ري دعوه « الجزب 
الوطي . وقد جذب هذا الحزب إأيه عدداً من ا 
> بقيادة عرابي باشاء عور الحركة الوطنية. ثم تسلم المحكم ي 
ا الأخيرة ااي سبقت الاحتلال البريطالي. 
الاحتلال > الت حوله اولئاك الذين ارادوا صد هذا اللحطر . لكن هذا 
لا یکن E‏ أدى اليه الضغط الحار جى »اذ كان 
ی باينا عميقاً ین ٥ن‏ استهدف علق الشعور القوي ون 
من ّ خلق حياة وطنية سايمة قائمة على ٠بادىء‏ صالة . وقد 
ا هلا 2 ي مالاخ محمد عبده على عرايي اشا من 
جهل حقيقة معی الكلمات الي کان يستعملها . وهو 
أبضاً ف مقادلتنا بین مقالات عمد عيده ابا رة وين «قالاته خلال 
هذه الدقية وي هذه اة تفسها . بدت الب حافة التو جيهية 


۳٦ 


ا و مهما ي الياة المياسية المصرية ٠‏ وبرزرت هة 
ااا اسياسى كشخصية ريسية ي العصر الحديث ٠‏ وهو الذي 
عي ا > لا ین زارا بل »مهار ته ي استعمال الاغة . 
رإثار ة المشلعر الصاخبة . 
كان ين المثلين الأول هذه الشخصية ودي مصري 
هو جيمس صنوع 8 وی جوزي لعب دوراً 
ا الاو ات ال انتهت بالاحتلال في ۱۸۸۲ › هو أدب 
اسحق )۱۸۸٩ - ۱۸۵٩(‏ . کان هذا الاخیر من تلك القافلة 
e‏ الفكر العربي 
اديت ٠‏ وقد تلمد اديت احق عل الاباء العاز ارين الفر سين 
ف دمشقی واليسوعيين ي روت » م ساذر إل مدر ٤‏ حداتته 
ورٿس رار جريدة « مدر e‏ اول 5 الاسكندرية » ۴ 5 
باریس » تحت اسے آخر . ولم يلعب أدبت اسحق دور کیا ی 
حوادث ۱۸۸۲ ۰ ولم تن اهانة ناجمة عن تأثير ه السياسى المباشر» 
بقدر ما كانت ناجمة عن نقله إلى القراء المصريين بعض الأفكار 
الي استمدها من تربيته الفرنسية . كانت فكرة الملجتمع السياسي › 
القائم على تضامن غير التضامن الديي » تحتل مانا رثيسياً ي 
تفکیر ه ولعل ذلا عائد إلى کو نه : من أصل مسيحي سوري ۰ 
وإلى مشاعره العدائية نحو الاكليروس . وقد نادى ايضاً بعدد من 
أمثال الأفكار الآتية : فكرة الحماعة «الشرقية » الى يوحدها 
احتقار أوروبا ها ومقاومتها للنفوذ الأوروبي » وفكرة 
الخحماعة « العرنية ) القائمة على وحدة الشعور وفكرة الحماعة 
e )‏ » الي تربط ينها کک مشيركة وسلطة واحدة ورغمة 
ي العيث س المشترك ¢ وفكرة «الو » الذي هو الوحدة الاقايمية 
ر ينتمي إليها جميع القاطنين وار عليها . 
ا على کتارات أديب إسحق طابع أدي فضفاض »› ونداء 
اى اأوحدة والقوة » حد من جموحه اهتمامه بالفضيلة السياسية . 
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قفد رأ ئ ان الباغة لست شرغة علا لها + کا را 2 
لابرويار ان لډ لا وطن بدون حرية . ولا حرية بدون فضيلة 
وزعم أن الشرق الأدنى حاجة ملحة إلى البردية السياسية » 
ہذيب الحلقية السياسية . لا لا یزال ف بدء المر حلة السياسي 
التطور الاجتماعي ٠‏ الي يكون الناس فيها مسوولين عن ا 
لک هدا الا ان التي طهر الدئ أدب إجن حرف فاا 
لدی صحفي آخر من صحفيي ذلا العهد هو عبد الله الندم 
(۱۷۸٩  ۱۸٤٤(‏ . کان عد الله اندم : إيان الأزمة لین مصر 
ودر رطانیا ¿ لسان حال عرالي ورفاقه > م س بفضل مەواهيه 
کخطیب شعبی ا نفوذ کبیر . لکنه توا اری عن الأنظار بعد 
إخفاق حركة عرابي » ولم يعد إلى الظهور حى ۱۸١١‏ . إذ ألقي 
القبيض عايه ونفي . وعندما خلف عباس حلمي الحديوي و : 
سمح لعيد الله بالعودة إلى مصر . لكنه ما لبث › حين استأنف 
نشاطه کصحفي E‏ ا حفيظة اللجحديوي : فأعاده 
إلى النفى مرة E‏ . حیث قفی باه الأخيرة ٤‏ اسطنبول على 
فة الان 

عبرت قالات عبد الله الندم : للمرة الأولى . تعبيراً كاملا 
عن تلك المشاعر الي ترات حول مهوم الأمة ا الحالة 
النقسية المعروفة «بالقومية » . وقد شدد . قبل کل ي ء . على 
أهمية الوحدة الوطنية . فوضع روان كانت من اول الروابات 
التمثيلية : عنواما « الوطن » ٠»‏ اهر فيها الوط u‏ ي صورة 
رمزية : مبشراً بأهمية التعاون *“ . وكان رعتقد أن الوحدة الوطنية 
تفل :الافاط ي ارقن 2 اغا وا لوو 
کک ھاجمهم بعنف على ہم دخلاء وه‌رارون فاحشون وصنالع 

للغاتح ا واا هة حاصة لامر دة ألو طنية ال ا 
الناس المحافظة على الثقافة الوطنية ااي هي خير هم المشرك . وكان 
قول اك الشبان ٠ N‏ ممن تو افدوا عا بی باریس کانوا 


YA 


دعو دول منھا أ کر الأحيان غر اء عن متهم (A)‏ 1 وهاجم أيضاً 
لرسلين الأجانب محجة أن التربية الي يقده ونما تشكل خحطراً لا على 
اة التلاميذ وٹقافتهم دسب بل على معتقدام الدرشة الموروثة 
أيضاً . وقد عالت کتاباته ر د ة إلى ) ( کره ا (( کثیر ا ما ترافق 
المشاعر القومية الحادة : وبعض التزمت الذي غالبا ما يقترن مها أيضاً . 
ففي مقال کته ي نقد الحديوي اسماعیل ۰ نراه یلومه على إدخاله 
أوروبيين إل 2 مر بفتحون قاعات للقمٿيل وواد رن وأماكن 
أخری لامساد () وھکذا بمکن اعتبار عك الله النديم ول الوطنيين 
الصريين الشعبيين عير آته لم یکن رعتقد 5 بالر غم ٥ن‏ قوة شعور 
الإباء وسوء الظن لديه ْ أن الأمة المصررة مكتفية دذاما وتستطیع 
دعث مضتها بالاقتصار على مواردها اللحاصة 4 م 4 کالت أوروبا 
في نظره العدو السياسسي » لكنها كانت » مم ذلا » المعلم أيضاً . 
وقد عنول إحدی مقالاته الطويلة مېا العنوان : J‏ ذا بتقدمون 
وحن على تأخر ¢( . وهو یدحصس تسر در ن خاطتين هذا الواقع 
فقول إن مر ات متأحرة لسب أو الدين ¢ بل لاا 
١‏ ملاک مصادر القوة الائدوتة رعد ك أن e‏ امتلا کھا 
جمیعاً ‏ وهی الاخغة والدين وا لوقوف ي وجه العام الحارجي . 
والنشاط الاقتصادي . ونظام التعليم الشامل › والحكم الدستوري › 
وحرية التعبير . 
کان عبد الته الندیم حطیباً وکانباً بہشر بفجر سراي . وما کانت 
السنوات التسع من الانفراد والصمت الي EEE TGS NEE‏ 
وعشرين سنة )۱۹١۷  ۱۸۸4(‏ كان حاكم صر الفعلي قنصل 
در یطانہا 2 السر افلین بارینع 0 الذي سمي فما دعل باللورد 
کروەر E e‏ الاستقرار اللي لمصر ١‏ وزودها 
جهاز للأقنية أفضل وأوسع E e‏ أحضع البلاد 
حدداً ألمطة الحديوي الي م یکن أيحد منها سو ی اأر قارة البر يطانية . 


۳۹ 


کا أخحضعها لسلطة حاملي الأسهم الأجانب > ولنظام الامتيازات 
الاقتصادية والحقوقية E‏ بالحاليات الأجنبية . وهكذا 


انہارت » على حد تعبير لطفي السيد > ثقة الأمة بتفسها قبل أن 
U bO‏ أو تزءزعت عا ا لدی طبقَتها المخقفة الصغير ة 8 فالذين 
شاهدوا» رعد ) تل الكبير )» ع الأمة وعدم أهاية ز عي ها وعجر 


مصر اليائس أمام دولة E‏ ا ا سوا من هذه 
العبرة » كما فعل محمد عبده نفسه » ان مصر »ما دامت عاجزة عن 
اخراج الر رطانيين ٠‏ فلتحاول الاستفادة من وجودهم . لکن عندها 
أحذ الشعور الوطيِ بعد نصف جيل ٠‏ پبرز من جدید » کان 
قو اده أحدث سنا وأشد تصاماً .و ينجم ذلك عن سنوات الاحتلال 
2 وعن الفارق بين الصراع لنعه والصراع لإہائه فحسب» وإعا 
اھا کن .که جديكد جاء e‏ الوه فيا ان 
على رجال السبعينيات من القرن التاسعم عشمر أن اربوا التمسك 
ا لدى المحافظين المسلسمين والحمود لدى الشعب » كان على 
رجال التسعينيات أن بقار عو ا أيضاً فكرة ات م الحارج ا 
من حکام مصر البر يطانيین, والحاليات الأجنبية المسيطرة على حياة 
مصر الاقتصادية » تقول بأن مصر لاتشكل أمة ولا يمكنها تقيق 
كيان وطي مستقل . ومع أن هذه النظرة يمكن اعتبارها تعبيراً عن 
مصالح الدولة الحا كة و الأجانب > فقد كان هما بعض التأثر 
e‏ المغقفين أنه نفسهم . وإننا لنعر بشروح هما ي 
تقارير كروهر السنوية > کا ا « مصر الحديثة ) . وقد شات 
الرغية لدى لطفي السيد والوطنيين الحدد بي دحض هذه النضارة 
الي تتلخص ي أن الحکم الذاني الحقيقي الو حيد الذي يناسب مصر 
8 الذي ر سمح بلحميع القاطنين فيها من مسلمين ومسيحيين › وهن 
ا واسيویین وافريقيین ُن ينصهر وا ا ف هيه حا کة 
واحدة . فإذا ل يتحقق ذلا » وقد بتطلب حقيقه اعواماً لا بل 


أجيالاّ »> فمن الضروري أن تتخل مصر عن فكرة ة الحكم الذاتي 2 


3 


وبتعبیر آحر . کان هذا الذي زعمه کروهر يتفي أته کان أو 
عكن أن يكون هناللك أمة سياسية واحدة في مصر. فكل ما في الأمر 
أن هنالاك عدداً من الحماعات المنفصلة » بعضها عن بعض »اكنها تشترك 
فیما دینها اشرا ک e‏ ي‌الحكم .وإذا ما بلغت مصر الحكم الذاني 
تو جب إنشاء « حالس : تشمريعي ( ن فيه اال ات ا 
وفقاً | لعددها » وعلى در یطانیا ان تبقی ف ر لعدة سنوات بعد 

للف ٠‏ نم یکن ٠‏ لعكدة اال إلا أن مثل هذه الأفکا ر کانت تتعارضس 

ماما ى فار محمد عیده ورفاقه . وقد نشأت کتارات لطفي السيكد 
السياسية عن الحاجة إلى دحضها دحضاً عقاياً . غير آنا استدعٽت » 
لدى فئة أخرى جواباً أعنف يو کد من جدید وجود أمة مصر رة 
جب أن تحکم نفسها بنفسها . کان مصطفی کامل دو ٠سس‏ هذه 
الوطنية الحديدة وزعيمها . وما ان جاء ۱۹۱۳ حى كانت أفكار 
أتباعه وأتباع a e‏ 

ولد مصطفی کامل ي ٤‏ .۰ وهو تاریخ له آهمیته .۰۱١(‏ 
وات اة اة ي اجات ووي ي و لک 
کان ينتمي ال جيل ۾ بلع على وجه العەوم النضج السياسى 
إلا فيما دعك : کان له هن العمر مان سنوات فق عندما ك 
البر يطانيون مصر . وهذا يعي أن : یذ کر ما کالت عليه مصر 
قبل مجيء البريطانيين . لقد كان معقولا أن يتردد أبناء الحيل السابق 
ي رفض سلطة البريطانيين رفضاً قاطعاً » ر إا ا شر 
بالضعف > أو لعجزهم عن أن بنکروا أن مصر ک ر کانت ي 
کثر دن النواحی أفضل من مصر اسماعیل EZR‏ ا أن إخفافق 
حركة عرابي بدّدت ثقة الناس بعدد منهم . فلما أعاد انتعاش 
وة مصر وازدهارها إلى الامة تقتها بنفسها ينهض واحد نهم 
ايت زعم حركة المقاومة الوطنية فملاً ذلك الفراخ شاب ٤‏ العشرين 
سن العمر تجدوه ثقة الشباب الصلبة ویعتیر انكلترا العدو الأوحد. 

کان هذا الشاب ينتمى هو اض إلى ذلاك الحيل الذي فاد من 
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المدارس الي أنشأها إسماعيل م عت ٠‏ وان في حدود ضيقة + تحت 
الحم البر رطاني . وكانت عائلة والده وعائلة والدته تنتميان إلى الطبقة 
0 لمثقفة الحديدة 0 آو اها یمد علي .و يتلق مصطفی کاھ مل الر دة 
التقايدية ف الأ رھ : بل رال تردية حدرثة . إذ دحل كاة الحقوفق 

ف ۸۹۱ ۰ ٤‏ کا الحقوق الفر نسية الى نشت رحد عام ي القاهرة. 
ى أن حرج ف A۸44‏ من حامعة E‏ . وکان ¢ ي هله الاثناء u‏ 
قد درز اسمه کزعیم لفریق هن الشبان آذ ا را زب 


الوطي . وكان قد قاد هجوماً على مكاتب «المقطم » ات 
أهم صحيفة ف ذلك العهد . والي e‏ من E‏ 
والي کانت تدعم عا E‏ وەر کان اشا 


قد قام ا ل ر سا ا e‏ س ات وأدلى 
بتصر عات عن و بلادہ > کھا أحذ يقيم علاقات حەيمة م 
سياسيين وطنيين فرنسيين ممن کانت وطنيتهم ي ذلات الوقت لا 
تقل مناهضة لابر بطانيين عن وطنته . 

وقد تكونت أفكاره الرئيسية في هذه الفترة أيضاً > مع العلم بأتّه 
طرا عليهاء فيما بعد ومع غير الاروف »شي ء من التعديل من حيیٹ 
التشديد على بعض الاراء . لقد دعا إلى وضع حد للاحتلال 
البر يطاني > ورآی إه‌کان حقيق ذلك مساعدة دولة ثالثة ٠‏ هى إما 
قرسا م الحضح ادى لانكلسا ف اشرق الادنى > آو الساطان 
العثماني. واعتقد أيضاً أن مصر أمة واحدة. لكنها جزء من عالم أكبر 
لابل من عدة ۶ : العثمالي والمسلم والشرتي » كا اعتقد أن عليها 
أن توطد علاقاتما مع كل من هذه العوام الثلاثة . وقد شر هذه 
حطارة > فكان خطيياً مفوهاً وصحافياً ناجحاً . 
ویعزی إليه الفضل ني إنشاء ثاني صحيفة مصرية ي ۰ ۰ دي 
و الام > عد أن کان علي يوسف قد نشا رالد ي 1۸۸٩۹‏ ۰ 
حن کانت معظم الک پأيدي الامنانيين . وقد اصدر ابضاً 
صحيفته « الاواء » في طبعتين انكليزية وفرنسية . وھکلا ا کسبته 
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أفکار د و بلاغته و صحفه ا ا کی اک 
الوذ السياسى الباشر تابد a‏ ا س حلمي له وصلته به . وقد 
کال عباس ا سلفه آوفیق الذي أعاده الم ر رطانيون إل عر شه » 
فکانٰ - عن ضرورة وعن ضعف - آلة طيعة ي بد کرومر . شاباً 
بکره الانتمار بأو وامر وجل دن وار غب ي أن بعکم دنفسه . اضف 
إلى ذلك أنه كان متأثرآء وإن عقدار ضئيل» بفكرة الوطنية المصربة. 
فو جد e‏ مفيدة لاحل و ن سلطة كر ومر » کا و حل 
۔صطفی کا مل فيه وسيلة ا کے النفوذ . وظن کل منهما آنه بستخدم 
الاخر. وعلى هذا الاسابہ ں المتزعز ع قام دینهما الف ذو فائدة متبادلة. 
وكانت سياستهما واحدة : استخدام سلطة القصر وتأبيد الحمادبر 
ولقود اسطنبو ل وباریس منم EN‏ هن اأو وقوع کایاً وبشکل 2 
ن دار ة النفوذ البر يطافي . إل أن هذا التحالف أحذ بضعف تدر عا 
روز قاط الضعف ي هذه السياسة . فالڪذال فر نسا ف فاشودا . 
ي ۱۸۹۸ ۰ والاتفاق الانکايزي الغرندي ٤ ٤‏ 4 . عا 
ن الفعت القصدين أن تاكان فرت 8 الوطنيين ي مر . 
فاه الحديوي» رعد ٤‏ 1۹۰ : حو التقرب ن الہ ريطانيين > ِد أصبح 
E E ER‏ و ء غورست خلفاً له . وکان 
مصطفی کامل قد رصل الاعتقاد ان اهتمام i‏ عاس 
دساطته الحاصة کان شد من اشتمامه داستقلال ەھبر iF‏ کالنت 
حاحته إ1 ى الحديوي ول أخذت تتضاءل إِذ و حد له وتال حر ى 
أنشاطه . من ذلك أن و طيمَة العالاب قد تاح له عا أوسع ج 
والكتارة . ها أن حادث دنشاوای الشهير قد فجر الشعور بالذل 
. ففي نشب قتال بین أهالي قرية دنشاوای قرب طنطا 
لی الدلتا ورین و رشق من الضباط اأ ر بطانيين کانوا رصطادون الحمام 
ټ 0 ار فوقع بعس الحر حی ٥ن‏ الضصہاط ومات أحدهم هن 
4 ر عب ون حرارة الشمس فما کان من انود البر بطانيين إلا 
أن ضربوا أحد القرويين حى الوت بعد أن اكتشفوا جثة الضابط 
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القتيل . وكان كروهر في اجازة ١‏ ذلاف الوقت . ففقد الذين 
متسلمین مهامه ا واقاموا محكمة ۾ خحاصة قضت شق عدد من 
٠‏ ن و جلد عدد آخر . وقد نفذت فيهم الأحكام بتشهير ؛ ربري 4 
ي الشعور العام تارا عم ت۱۳ . ورضخغط هذا الشعور ويعمضصل 

n‏ دة الرقارة ف عهد زوو ف أعو امه الا ھن م : ف عھد 
غورست خحطا الوعي السيادي ی خطوة ای الأمام ٠‏ واهرت الأحزاب 
السياسية المنظمة . فر E‏ آلو جود ي ۷ ۱۹۰ للاثة أحز اب ۰ 
الحزب الشعبى الذي انشاه آتباع محمد عبده ٠‏ وحزب الاصلا 
الدستوري الذي أسسه علي بوسف :وکال بالواقع حرب الحديوي › 
والحزب الوطي الذي کان قائماً ٠‏ لسنوات حلت . فأعطاه الآن 
مصطفی کامل ورفاقه طابعاً رسمیاً. وهکذا بدا مصطفی کامل › بعد 
أن تسام زعامة الطلاب والشارع ويفضل عو الوعي 
الشعبي »> قادرا على تسلم زمام الحكم ا أنه توني ي السنة 
التالية . 

وبرعد وفاته > > حرط يالشهر ة ال ا وو عض الالتباس 
فکان > ي نظر E > EET‏ ¢ 
زء يم مصر الحقيقي + لا محجب مده لدم مجد زغلول والنحاس 
ما محمد عبده ورفاقه ¿ فاعتروه حط شا فار غاً . وقد هاجمه 


ي : 


بعض خحصومه السياسيين ٠‏ بعنف . فوصفه مثا زعيم ١‏ حزب 
الاحرار » القصير العبر « بالنافق الدنيء . . . والحائن لوطناك 
والعدو لشعبك ! يا من حركاك الشر فبعت نفسات مادحاً أساليب 
العبودية والاستبداد والاحطاط وأسواً المغاسد وهبطناً إياها بكلمات 
الحرية والابمان»"› . لقد كان له ي فرنسا م ويدون عنيدون . أما 
في بريطانيا ء فقد انقسمست حوله وحول نشاطه الاأراء . فسماه السكرتير 
الشرقي لاوكالة البريطانية » وكان رجلا لا خلو ٠ن‏ العطف على 
الصريين وعلى الناحية الماجنة من الطبيعة البار ية > ردجالا 
من الطراز الأول » وجا في حياته الحاصة » وهرتشياً حى قمة 
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سه م N‏ ا عنه صورة 
کک . إذ قال عنه : «إنه متحمس وباییغ وذو موهية فانمة ف 
E N O O PT‏ ل الوضوح . . . ومعرفة بالناس 
افيا عة ب وان أعره سا ا في وطنيته > و 
آنمكن أن أ كتشف لديه طيلة حديثه اليوم رة نخمة زاثفة . وهو فضا 
عن ذلا شجاع مقدام وذو وا ثاقب ثابت » ٩*(‏ , 

وەچما يکن » من مر خصاله الحميدة ونقاتصه الشخصية » فالا كيد 
آنه كان ي لطر ارين هن لرن ورا ا لامامم . وکان 
مامه أول وا کر تظاهرة شعبية لاروح اأوطنية الحديدة . فتقد قال 
قادم فين انه م یشعر بقلب مصر يدق إلا ءرتین : ني دنشاوای. 
وعندما دفن «صطفى كامل . 

م ليس حتوی تعاایمه هو ما استهوی مواطنیه : على ما ي خحطره 
وکتاباته من آفکا ر ي كيفية تنغليم المجتمع . فقد استشید ٠ر‏ ة لعبارة 
الحديوي اسماعیل الشهیر هة > وهي أن و جزء هن اورو 
ليدلل على ضرورة تبي ما كان ذا قيمة ى الدنية القر دة > فما من أب 
عکنھا أن 0 عيشة كر ٤ة‏ ما تەمر e‏ هذا الدرت". i‏ 
هذا لا يعي آن عا e‏ تقايداً أعمى › إو 
وفية لمادىء الالام امغر ة تفسيراً صدیحاً 1 فالاسلام الحقيقي 
و e‏ والاتحاد . المساواة والتساهل ١‏ 
وبإمکانه آن کون اساسا لياة إسلامية جديدة تستمد قوما من العلم 

الفكر الواسع والرفيع 9 وکا مصطفی کامل دردد 
كلمي «الحرية والتقدم » الرتانة »> ويشدد على أهمية الثقافة 
العالية ٠‏ ويشير ٠‏ وإن ءرضاً » الصناعة الوطنية ‏ . لكن 
کل هذا وامثاله من الاراء كان مألوفاً لدى انکر التقدمي المصري 
مل يام الأفغاني غير اا لذ ر هو أن اتصاله الشخصى 
بأفکا الأفغافي قد ۴ على يد عبد الله الندم الذي تعرف إليه ٤‏ 
N e O ES Ee NT‏ 
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منه إلى اتباع المدرسة الأفغانية الأكثر رزانة وتعقلا . ولم يكن همه 
الرتيسي تحليل طبيعة المجتمع المصري ولا تربية المصريين على الفضياة 
السياسية : بل ربك امىم ف الصراع ضد البر بطانيين 

كان يعتبر البريطانيين أعداء الشعب المصري ٠‏ ويعتقد أن هذه 
العداوة و إلا بزوال الاحتلال eT‏ 
م یکن ضروریاً الاصلاح . فالاصلاح يم بدونہم » لا بل یم على 
وجه کیل "') . لذلاك کان شعار حزبه ۰ حى طو راد بعد موته : 
الحلاء الفوري بالا قید ولا شرط . وبعد جيل E‏ حز ره 
یشکل الفريتق السياي الوحيد الذي رفض أن يشترك ني المفاوضات 
الانكليزية المصرية حول معاهدة .۱۹۳٩‏ وكان الس ربطانيون أيضاًء 
ف زظره > أعداء الام بر اطور دة العثمانية . وقد وضع ارغ مطولˆ 
لامسأاة الشرقية أوضح فيه العلاقة بين سياسات الدول والحركات 
الداخلية في الامير اطورية > «شدداً على الأخطاء الناجمة عن الاستغلال 
الر يطاني ذه الحركات . قائلاً إن من الثابت أن u‏ عدوة 
العثمانيين من مسلمين ومسيحيين على السواء > وانها ‏ من أجل 
الاحتفاظ مركزها في مصر > تعمل على إضعاف الساطان وتحول 
دون إثبات حقوقه ني السيادة . لذلاك أرادت نقل الحلافة من يد 
السلطات إل رجل بار بامرها ١‏ وها فكزة اللادفة المررة أل 
حطة بريطانية > وما كتاب بانط ١‏ «مستقيا ل الاسلام ١‏ إلا رة دعائية 
لاسياسة البريطانية . زد على ذلك أن بريطانيا شجعت . للسبب 
نفسه ۰ الحرکات الانفصااية لدى المسحين . وتدخحلت ينهم 
وبين سيدهم ال 2 ذلا بقي بدون کبیر جدوی » 
إد ذ حافظ معظم المسيديين على ولائ لاساطان الذي کانت کو مته 
تعاملهم دوماً معاملة حسنة : ولم يتجه إلى الدول الأجنابية سوی 
بعضهم > فعانوا المتاعب من جر اغ دل 

وکان > مصطفی کامل e‏ ر باک العا عام الحارجي ضد ساطة 
دریطانہا وخحطتها . فکان يناشد الضمير الايبرالي في العام وبالأاخحص في 
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رسا یت کان که یا ا کر ھن ای کان اجر چ اد کات 
فرنسا غريعاً لانكلرة ٠‏ ومهد الثقافة الأوروبية كا عرفها داعا » 
وأم الثورة الفرنسية . وكان أول عمل رسمي قام به في هذا السبيل 
رسااة قدمها » في ٠. ۱۸۹١‏ إلى الحمعية الوطنية الةرنسية بطلب فيها 
مساعدة فرنسا لتحقيق الاستقلال . وقد أرفقها بصورة رمزية تمثل 
مصطفى كامل ووراءه شعب مصر يقدم طلبه إلى فرنسا » فرنسا 
الي «أعلنت حقوق الانسان » . ودعمت التقدم والمدنية» وحررت 
عدداً کیا من الأمم )1 . وکان يشجعه وبساعده عدد من 
الفر نسيين ٥ن‏ أ رجال والنساء » مال الكاتية الوه ية جو لیات آدم 
والكاتب الق ي بيار لولي . وکتب مصطفی کامل ۰ في ۱۸۹٤‏ ۰ 


هذه العبارة : «إن حلمي هو أن کون 2 ا الذي اس 
الشرف والمسلمين بهم و آي فرني من قبل ° . 
لکن انسحاب فرنسا من فاشژودا آژ ست له أن فر نسا تکن قادرة 


أو عازمة على تحدي م رکز بریطانیا ي وادي النيل . وقد قفي اتفاق 
٤‏ على حر أمل ألميه.فكتب ني هذه الفترة إلىمدام ۾ آدم قالا ى 
سخيغاً لو اعتقدت أن فر: نسا تستطيع أنتکون صديقة لمصر 
و .فوداعاً اکل حلام المافى »وليس لي في فرنسا سواك )7 ". 

وي عو امه الأخيرة حصر آماله ف قو ة الساطان العثماني من بين 
جمیع E O N a‏ 
ضروري للجنس البشري ٠‏ إذ ان انميارها قد يوادي إلى حرب 
ا وان عل الین أن اقرا رل عرش الاطان وان 
هذا الالتفاف مهم لمصر بنوع خاص . لأن الدول الكبرى لا 
تستطيع » ما دام السلطان سيدا » أن تفعل بها ما تريد . فما تمکنت 
ار بطانیا 4 ن احتلال مے م ل أسوء اأعلاقات دين الساطان والحديوي ۰ 
وهي لن تستطيع دمج مصر ني اءبراطوريتها إلا إذا عكنت من عقد 
ّ مع ترکیا مماثل لاتفاقها مع فرنسا . لذلك فعلى الذين يريدون 

ن تكون مصر مستقلة أن يساعدوا على إبقاء تركيا مستقلة . وقد 
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أبّد مصطفى كامل ورفاقه تركيا ني الشوون الدولية . كالحرب 
اليونانية التركية في ۱۸۹۷ . وحادث العقبة في ٦٠1۹ء‏ فمنحه 
السلطان لقب باشا في ٤‏ ۱۹۰ . عير أن هذا لا يعي أن مصطفی کامل 
ورفاقه أرادوا أن تقع مق اخاد ا ق الحکم العثماني . فقد صاح 
٠رة‏ في فقرة تم عن ان عقاه ا وعن ازدواجية موقغه 
من الام براطورية قائلا : إله من غير المعقول ا 
بعد مات السنين من المدنية . أن e‏ عبیداً من جديد : وأضاف : 

« رهانا القلاعنون ا بأننا : رید أن رج الانکليز من مصر 
لنعطيها لركيا كولارة عادية ء آي انتا ذرید تغيير الجا کين > ل طلب 
الاستقلال والحكم الذاتي . وما هذه التهمة إلا تصريح بأن علوم 
الغرب وآداره الى نقلت إل مصر من مدة قرن مر ن الزمان ما زادتنا 
إلا کا العبودية والمذلة ي وال معر فتنا لقوق الأمم وواجباا 
1 ترشحتا إلا أن نكون عبيداً أرقاء . فهذه ۰ 
ألمدذية والمتمدنين وقضاء عا ى الأمة المصر دة باا لا تر 
تیلغ مبلغ غير ها من ا ( 

كان السلطان ثي نظره خليفة أيضا . ومذا الوصف استقطب 
ولاء جميع المسلمين . وكان التضامن الاسلامي مرا حقيقياً » 
ون م يکن يعي » ي نظره ٠‏ إقامة دولة واحدة أو تعبير أ عن بغخض 
أعمى لحميع من كانوا غير مسلمين . غير آته رأى أن هناك في ما 
4 وراء العا الاسلامي شيا آخر : عام ال مرف دکامله الذي تو حله مماومة 
التو وج الاوروف المشركة والحاجة ابول المدنية الاه ورودية ۹ وقد 
رىي e‏ ع روسیا ف ٠‏ الدلالة الأولى على إمكانية 
الشعور القوي : ll‏ ا عن اليابان الحديدة بعنوان « الشمس 
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غير آنه لم يكن يعتقد أن بإمكان مصر أن تستقل بالاعتماد فقط 


عا لى المعونة الحارجية . فهي لا ا بالواقع الحصول على 

المعو نة ما م يكن ها 2 ا الذاتية » ها أثبت ذلاك بوضوح ا 
لانکليزي الفرنسي د ي ۱۹۰٤‏ . وقد قال مصطفى کامل عن هذا 
لاتفاق أنه ألقى على مه کا علمها أن لا وض فا إلا جهو دها 
لحاصة ٠‏ وهو يعي e‏ الوحدة قبل کل شيء . 
وأن الاحتلال البريطاني ن ليحصل لولا الانش قاق داخحل الک 
لمصري الذي شجع ا آنفسهم > ور الأخص الانشقاف 
بين «الحراكسة » و «المصريين » ء ذلك الانشقاق الي م یکن له 
من داع ما دام كلا الفریقین مصربین بالفعل . رود اک باللائمة 
ني ذلك على عرابي » قائلاً إن خحطة ما قد وضعت مغادرة عرالي 


مصر کی یتمکن الفريقان ۵ ن التفاهم 3 ودر ار کان من شأنه 
أن حول دول التدحل الأاجنبى وال حس" عرالي الوطي کان 
E E RN‏ 

لكن كيف يكن تحقيتق هذه الوحدة ؟ كان مصطفى كامل 
يعتقد + على غرار سواد من وطنيي زمانه » أنه بالامكان إقامة 
الوحدة على ( « الشعور » آي ي الاجا بالانتماء ا الأمة وبالمسوولية 
ف هلا بول J:‏ ما هذه الديار س عدل ونظام وحربة 
واستقلال ونعيم عظيم وماك کر ھر ولا رات ٥ن‏ ممتدعات 
هذا الاحساس الشريف الذي يسوق أفراد أمة بأسرها إل العمل 
لغرض مشير لك ومطلب واحد 0 

ما ) مو صوع ( هذا الشعور لدی مصطفی کامل وسواه 
ممن سبقه من الكتاب :فلم يكن لا اللغة ولا الدين » بل أرض مصر . 
فهو یتغی جمال مصر وماضيها العظيم . واو ل عابر المصريين 
بل « بلاد » ا ی الاه الذي یعبده » ولان مصر ٠‏ وهی جنة 
الدنياء لا تستيحق أن ا شرفها بالأقدام ونصبح فيهاء عن أبناءها 
الأعراء ْ ممشو تین ع راء ( ۰ 
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لكنه يتحدث أحياناً > لا عن مصر وحدها ٠‏ بل عن وادي 
النيل ايضاًء عا فيه السودان. فالشعبان المري والسوداني كانا عبر التاريخ 
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شعباً واحداً . وكان كثير الشك ي نوايا البريطانيين وخثى 
ان بحاولوا ٠‏ بعد افتتاح السودان . أن يجعلوا نهما شعبين ©" . 
اصوان ي ۲ء فقال : رإذا قام الانكليز ي المستقبل ببناء خزانات 
٤‏ السودان ْ فستصبح مصر ت رحمتهم وتتعر ص لاشد 
الأخحطار » ٠"*(‏ . 

وکان یعتقد أنه لا جوز للغة أو لادين أو لاوضع الحقوتي أن 
تور ف تعیین ٥ن‏ مکن أن تشماهم ) الوطنية . ھی ر2 ە بدا 
جميع القاطنين في مصر . لكنها بجحب أن تجمع أولاً بين الاك 
والشعب . وقد ذ کر نا سابقاً أن مصطفی کامل کان ينعم ری 
الحديوي ي سنواته الأول » فکان من الطبيعي أن يلح على أهمية 
الرارطة ین الحديوي والامة ولکن آماله بعباس حلمی أخحذت تتضاءل 
تدرا . ققد تسی له أن دری عيوله الحاقية تتکشف ات مرور 
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الزمن کشغفه بال مال »وعدم الاستقرار » وقلة الثبات ثي طابعه . فصرح 


الط ي 1۹° » ران عباساً واستة 5 يتقعون شا ¢ FY‏ . وقد 
تباعد الاثنان بعد ۱۹٠٤‏ > وجرت مصالة بينهما فيما بعد » ثم وقع 
التباعد النهائي عندها وضع غورست سیاسته ٠وضع‏ التنفيذ . ولا 
شلات ي ان هذا ما حمل مصطفى كامل . في السنوات الأخيرة › 
على المطالبة محکم دستوري و مثيلي . لکنه کان یعتقد › برف الاظر 
عن رأيه ني شخص الحاكم ٠‏ أن الاسسرة المالكة هي الي خلقت مصر 
الحديثة.ففي خطاب ألقاه ي الذكرى المئوية لمجيء محمد علي»أثى 
على هذا الاخر اتحقيق الاستقلال وتنظيم الحكم وفتح باب الويف 
ليع الممربين واي ء الديون"". کته أضاف ال ذلاكقاتاد : 
م یکن الحاكم في كل هذا سوى تعبير عن إرادة الأمة الي رفعته 
إلى الحكم باختيار الشعب . والواقم أن تعاوناً وثيقاً قد قام بين عد 
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ى وزعماء أهالي القاهرة ني أثناء حوادث ۱۹٠١‏ المعقدة »> أسفر 
عن أن هولاء عر ضوا عليه حكم مصر فوافقت الحكومة العثمانية فيما 
دغل خا الاا ر۴ . وهنا يقول مصطفى کامل : ي هذه 
الر هة زشأت ار ارطة المعنوية دين الأسرة الحا كة والأمة (۹, 
ويقول صطفی کامل أيضاً إن هذه الرارطة قاتمة بین الأقباط 
وا اد عاو ا طيلة قرون عديدة » ني منتهى الوحدة 
والتجانس. لکن هذا لا يعي > في نظره» أن على e‏ الفريقين 
آنه لی عن ينه ٭ أو آن على مصر أن تكف عن كو نما إسلامية قبل 
کل شی . فهناك دا رتان الدين والياة اأوطنية › ویس من 
داع 5 شرم تزاح دینهما . إذان الد ن احقيقي يعلم الو طنية 
الحقيقية ٤(‏ وقد كانت هله المبادىء الي أعلنها مصطفی کاھ مل 
فوق E ER‏ تأخذ عايه ضعف 
ا ن أجل الس الا کا کان ر i‏ فضا عن ا 
ل خطرآً ني إثارته لقوى شعبية بستحيل عليه ضبطها فيما بعد . 
ويصح هذا أيضاً على علاقاته بالحاليات الأجنبية ني مص . فقد 
حاول استمالتها إلیه » وکان صرح بأن للأجانب والملصربين مصلحة 
واحدة ف مح ابر طانيين من الاستيلاء على کل شي ءي مصر : 
وأن الأجانب بنفعون مصر بفعاً حقيقاً ٤‏ فهم ) طلاع المدذية 
الغر دة ( فها J)g‏ ضصمادة التقدم واأرفادية (( )6( ا اکن رة 
صوته کانت تتغیر کلما حدث عن « الدخلاء » الابنانيين الذين كانواء 
ثٰ اعتقاده » يساعدون الساطة المحتلة وهه ھی تعاریر ه 
بالحرف الواحد : «الدخلاء ! الدخلاء ! الدخلاء ! هولاء هم 
الاعداء ! .. لقد أنكروا وطنهم ولم بباداوا کرم مصر وضیافتها 
إلا بااعقوق 8 أهية » ٤۳١‏ , 
إن ما يشرح ازدواجية موقف مصطفى کامل, وشكولك الأجانب 
والأقليات فيه إنما هي تلك الأساليب الى كان يأمل تحقيق الوحدة 
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بواسطتها . رعا کان مصطفی کامل مداهناً . لكنه كان أيضاً أول 
سياسي شعبي ي مصمر الحديثة . لاعتقاده بانه لا حكن لادبلوماسية 
ال أن تحمل البر يطانيين على إقاهة حكومة دستورية . إذ انىم لا 
یر ضخون 4 إثارة همم الوطنية بتشجيم ع ابجحمهور 
على ا بالسياسة ولتو جيه هذا الاهتمام ف سبل م أن 
ودي إلى میق هدفه . ومن هذه السبل إنشاء حزب نتشر ه ي طول 
البلاد وعرضها : وإقامة تظاد رات شعبية » وتنا م اضر ابات دقو وم ما 
الطلاب . في ۱۹۰٦۳‏ نطم إضرااً ف ا الحقوق کان فة 
عهد طويل من اهفيجان بين الطلاب م مهدا إلا عندما هدا النشاط 
السياسي نفسه بقیام <I‏ كم العسكري في ۲ . کان هناك من یفک 
تزه » لکن م yT‏ 1 ويمكن القول 
ن حزبه لم یستعد ما فقده قبل ۱۹۱٤‏ . فهو » وإن فل يشكل قوة 
اها بريطانيا واللحديوي على السواء » لم يوفق قط بعد وفاة 
مصطفی کامل إلى إغاد الرعيم المناسب . کان رئيسه الاسمي 
محمد فرید» وهو رجل جال لکنه غير فعال . وقد تنحی من تلقاء 
نفسه عن العمل في ۱۹۱۱ وتوفي في ۹ . فتسام السلطة الحقيقية 
ي الحخزب عبد العزيز شاويش الذي كان أستاذاً لاغة العربية أي 
جامعة اكسفورد فيما قبل . كان هذا خطيباً عنيفاً » ءرف كيف 
يوجه مبادىء مصطفى كامل غو الوحدة الاسلامية والوحدة العثمانية 
( کان من أصل تونسيي لا مصري ) . إلا أن العمل الوحيد الذي 
تاه هو تفجیر لتوار الحفي و ا ع 
بروزاً سبق له مثیل ٍ ا مدر الحدیث وقد ا 
دو ضا »مصر إلى ترکیا ي أثناء الحرب العالية الأول E‏ فقد 
نفو ذه عند أنتهانها 

لقد غيرت الحرب ماهية القوءية المصرية . إذ حولت من حركة 
خحاصة بالنخبة المثقفة ٠‏ إلى حركة كان بوسعها ٠‏ في أوقات الأزمات ٠‏ 
أن تظفر إلى حد بعيد بتأبيد الشعب بكامله . ويعود هذا التغيير 
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الى الحديدة وإلى الروح الحديدة الناجمة عن الحرب 
وإلى الوعود المبذولة والبيانات الصادرة في أثناء الحخرب E:‏ وعو د 
o‏ ع لى المصريين ١‏ إلا انا أثرت فيم . کا بعود إلى الضيم 
الذي عانته مصر ي تلات الحقية . ف چ الحرب ا 
الحديوي عباس حلمي بعم له کان لن مله تجاه البر بطانيين : 
آلغیت السيادة العثمانية على مصر وأدخلت هذه ف عداد المحميات 
البريطانية . فأغاظت هذه التدابير موبدي الحديوي والمتمسكين 
باأر ارطة العثمانية > کما اذ کت حاوف الذين کانوا بعتقدون أن السياسة 
البريطانية كانت تتوخى جعل مصر جزءاً من الامبراطورية البريطانية 

إلى الأبد . وبالواقع > فقد عوملت مصر ٠‏ تحت ضغط اروف 
المرب > معاملة المستعمرة . فتكاثر عدد الضباط البريطانيين فيها . 
دون أن برفق ذااك نخسن ٤‏ النوعية »> وسيتق كثمرون من الفلاحبن 
إلى الحدمة ي کک القوات الحليغة في فلسطين . نعم » لقد جلب 
وجود جیش اجنبی کبیر ف مدر نفعاً اجن > اکنه دی أيضاً 
ال متاعب رفاست صة ير ة وکہ »رة . كذلك أذ ی ازدیاد الطلب 
العالي على القطن إلى إثراء بعض الناس » لكنه سبب أيضاً تخصيص 
مساحات من رض راع القطن . مما جعل المساحة 

للازمة لونتاج الغذاء غير كافية . وعندها باب الاستیراد ۰ 
ف r‏ اة من الحرب » أصبح الغذاء قايلا وباهظ الثمن 
وبتغيير الروح تغيرت القيادة . فلم يعد الحزب الوطبي الذي أسسه 
مصطفی کامل الحزب المعر عن المشاءعر الحديدة » بل انتقلت 
اازعامة إلى رجل م e‏ ن #درسة مصطفى كامل . وإلى حزب 
کانت مباد وه حتاشة عن ماد اها : 

کان هذا الزعیم الحدید سعد زغلول ٤"‏ . لکنه م یکن جدیداً إلا 
ك سیا سي ي شعبي . .ققد کان ینتەی إل ی جيل أقدم بمایل من جيل مصطفی 
کامل» وان معروفاً جلا کشخصة من أبرز الشخصيات بین رفاف 
محمد عبده. وکانت اا العائاية شممهة جداً بأصول محمد عیده. 
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كما كانت وشخصيته تعكس صورة تلاك الطبقة 
الحديثة واحتات مركز الصدارة على مرح حيانباالعامة » إلى أن حلت 
عحلها طبقة جديدة في ٠۹١۲‏ . عل ا ي ۱۸۷ . 
في إحدى قرى ولاية الدلتا الغربية . ن أب 4 زارع یشغل ٠‏ رکز 
العمدة فيها ٠‏ وأم تنتمي إلى عاثلة مماثلة" شغلت ٠راكز‏ رسمية مذ 
عهد محمد علي . ولذ م يكن ف الولاية مدارس حديثه ي صباه : 
دج مدرسة دينية قدعمة : م جا ء الأزدر ي ۱۸۷١‏ . ودا التاريسخ 
أهميته ففيه ا ٠‏ القاهرة وأقام فیها . وکان سعد زغلول . 
طيلة السبعينياتٽت >٠‏ من تلامیذه المقربين < ¥ کان أيضاً ه ن لامي 
محمد عبده . ويي ٠: ۱۸۸١‏ التحق بمحمد عبده كمحرر لاجريدة 
الرسمية » م شغل وظائف رسمية أخرى . لكن الاحتلال البريطاني 
حداً لنهج حياته هذا . وليس من الواضح ما هو الدور الذي 
لعبه ي الجركة الو طنية في ذللك الحين ؛ لكن من الأكيد أنه كان 
رعطف عايها حى انه سجن لفرة قصيرة بتهمة ا جمعية 
الانتقام . م تعاطی المحاماة لمدة عشر سنوات قرا : وف ۸4۹۲ 
رضيت عنه السلطات فعين قاضياً ني محكمة الاستناف . واستمر في 
عمله هذا طيلة أربع عشرة سنة > کان ااا ر حمد 
عبده ولطفي السيد وقاسم مين ني ما اعتبروه أهم عمل ل ي زەنهم : 
إعادة صياغة القوانين وإصلاح الموسسات ني مصر تلبية لحاجات 
العصر الحديث . ويي ذلاث الوقت نفسه » خحطا خحطوته الأول حو 
الحياة السياسية » فأحذ بتر دد عا ول « صالون » سیاسی في الشرق 
الأدنى الحديث هو صالون ا نازلي .م تعلم لفر نسيةء ودرس 
في مدرسة الحقوق الفرنسية ي القادرة > قبل ان يتزوج ي ۱۸۹٩‏ 
باينة رئيس الوزراء مصطفى فهمی باشا . وقد عرفت زوجته هذه › 
على الرغم من انتمائها إلى الارستقراطية التركية القدمة > كيف 
تنسجم مع دوره کز عیم للام المصرية وكيف تعيش سنوات عديدة 
بعد وفاته حاطة بالاحرا م کام المصريين » . 
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وھکذا ال لتحق سعد زغلول . - بفضل حميه . بالفئة الحا كة ي 
e‏ . وعندها اقتنع کروەر » آخر الأمر » بضرورة إدخال مصربين 

في الحكومة ممن صىفة عمثيلية و اختیاره على سعد » فعينه 
ا عباس وزار الا دة 2 أن الحديوي ۾ یکن حمه » إذ 
اعتره ۰ محق EEE‏ بم امطلى . وبقي سعد وزيراً للربية 
مدة أربع سنوات کان ا وزير قديراً » وإن قاسیاً . فقد زاد 
عدد المدارہ س وأدخل ي راعها بعٹں E‏ ّ کاردال الاعة 
الانكليزية ي بعض الواد باللغة ا وأهم من ذلك هو أنه 
کو مصر ي بفر ض سلطته . وو م يذ كر » على 
المستشارين والموظفين البر يطانيين . وکان هولاء ٠‏ على وجه العمو وم » 
بو نه . وقد قال عله أحددم اله > رغم I)‏ الصلبة والحافة» » 
إداري يفقظ »بدي اهتماماً الا بتفاصیل الأعمال في الو زار ٠٤٤(5‏ .وي 
٠ء‏ ري إلى وزارة آهم» هى وزارة العدل. لک ا 
SS‏ ة الاشراك في املك . كان على صلة طيبة بكروهر » حى 
انه علق صو رته في مکتبه إل ت صور ا والأفغاني وعہلو( ۲)٤۶‏ ۽ 
وکان حلم کمحمد عبده: بتعاون المصاحين الر يطانيين والمصلحين 
المصريين اوضع حد لساطة الحديوي والقيام بالاصلاحات الضروردة . 
لذلا فإنه ل حي سياسة غورست القائمة على تو سیم صلاحیات 
الحديوي . کا انه ۾ يستع التفاهم مع كتشنر ٠‏ فاستقال من 
الوزارة و ENTE‏ قدم ترشيحه لعضوية الحمعية التشريعية الى 
أنشأها کتشار > ففاز با كما فاز بنيابة الرئاسة . وحين ات 
الحمعية ٠‏ أيضعة اشهر ف ٩‏ ۰ ارز سعد زغلول کز عیم لامعارضة 
ضد الحكومة وضد البر رطانيين ٥ن‏ ورائثها . وقد کان ي سپاسته 
اقرب ك حز تب الأمة منه إلى حزب م صطفی کامل الو طی > اذاف 
هاحمه تباغ مصطفی کامل دعنف . عندما کان I‏ 1 لار ية . 
أما الآن» إذ أصبح ناثباً» فقد نظر وا أيه كعبر عن الرأي العام الوط 
وعندما عادت الحياة السياسية إلى نشاطها بعد ا ا العا 
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الأولى . واحذ المصريون بتباحثون بتأليف وفد يلي يدافع عن 
قضية استقلال مصر لي مور الصلح » کان من ايا أن 
e‏ سعد زغلول هذة المياحثات . فانعقد الاجتماع الأول ي يته 
الريفي وضع لطفي السيد وسواه . وبعد الاتصال ببعض م٠ن‏ كانوا 
یشاطر و ہم هذه الفكر ة من فيهم عدد هھ ن الوز زراء ۰ روه 
زغلول ورفاقه تألیف «الوفد».وييدو م من ارجح أن الحاكم 
( الذي خحلف عباب جلي حين إلغاء الساطنة ) كان ع عام 
بنوایاهم وموافقاً عليها . وي ۳ تشرین الثاني ۸٨‏ :۰ اي بعد 
مرور يوهين على Eg E‏ » لل 
مقابلة المغوض السامى البر يطاني لطلب التسهيلات اللازمة لاذهاب 
إلى لندن لعرض قضية مصر على الحكومة البريطانية . ومن ذلاف الحين 
حی وفاتهء اقعرن تاريخ حياته بتاريخ مصر . لتقد رفضت اللحكومة 
الر بطانية ذلك الطب ٠‏ . وكان ها بعض العذر > إذكان من الصعب 
e‏ مثا المصاحة الوطنية عوضاً عن المكومة 
الملصربة . ١‏ ڪن وزارة الحار جية البر بطانية رفضت أيضاً طاباً مماثاد 
تقدم به رئيس الوزراء > رشدي باشا : مما حمله على الاستقااة . 
وهكذا اشد التوتر » فألقي القبض على سعد وبعض رفاقه في آذار 
۹ ونفوا إل مالطا » مما آدی إل وقوع اضطرابات واسعة . 
ر ذاك ضحت الحكومة البريطانية بمفوضها السامى ٠‏ جاعلة منه 
من :لمر ة6 .فاسهده بارال الى ٠‏ االمشصس عل الاين 
حرب فلسطين . تم أحلت سياسة التفاهم محل سياسة القمع ٠‏ 
فاطلقت 2 سعد وسمحت له بالذهاب باريس لعرض قضية 
مصر على مو گر الصاح وأعلنت أن رعثة خحاصة در اسة اللورد 
یار قد ستدر س اللوضوع . وی کک مار إا لى مصر ي کانول 
الأول ۹ قاطعتها البلاد بأجمعها تقر . وقد رهنت هذه 
لمقاطعة ‏ الي دبرها أتباع سعد > سعد المتزايد . أما 
اثر ها على البعثة کان شدیداً . لذلك راحت ٠‏ بعد عودما إلى 
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إررن . تفاوض سعد على الصعيد الشخصى (وكان لا يزال ي 
وروا ) . عارضة عليه اعبراف بريطانيا عصر كدولة مستقاة 
۴ اة دستور ره ¿ لماء ارتہاط ۵ صر ہر رطانیا رحا ى ا الر رطانیین 
حى الاحتفاظ بقوة عسكرية فيا تقتصر على تأمين «واصلات 
الامبراطورية . وإذ فشلت هذه لفاو ضات م سعد ۰ حاولت 
الكو مة البر بطانية الاتغاق 2 امبر بین دونه ن رئيس الوزراء 
e E SE‏ ا ل بذللك : متحدياً موقف سعد . 
على أنه طلب إلى :سعد الاشترآك ي المحادثات ٠‏ فرفض وراح 
يعار ض مهمة عدلي بنجاح . إذ ما كادت أن تيدأ المفاوضات > 
وجد عدلي نفسه عاجرا عن عقد ق اتفاق . وها ذلاك إلا 
لان أي اتفاق کان يعي التسو رة . فإذا ما قبل هو بالتسوية » تسی 
جا ان بزاید عليه فيجعل وتفه صعاً . لذلاك استقال في تشرين 
الثاني 141 e‏ لقي القبض محدداً علٰی سعد ونفي إلى جزر ل 

لکن هلا ادر خد سعد جا ارا باد کان ف ن ای 
الامکان عقد أية «عاهدة انكليزية مصرية إلا معه ومع أنصاره . 
مما لم بنرك لاحكوهة البريطانية إلا سبلا واحداً منتوحاً أمامها . 


وهو اف ازل من رها وها عا کات دة ازل غه 


ثي أية معاهدة . فأصدر مفوضها السامي ‏ ي شباط ٠۹۲۲‏ 
2 باستقادل ضر ا روهكدا زالت الما ارات مص 
مستقلة . إلا أن بر بطانيا احتفظت لنفسها بارع ەسائل ريشا م 
الاتفاق عليها فيما بعد : مواصلات الاهبراطورية . والدفاع 
والمصالح الأجنبية والأقليات ٠‏ والسودان 

وھکذا جخ سعد ي ان حمق صر استقادل موقا على الأقل . 

ون اي ارتباط. e.‏ چ له بالعودة إلى مصر في يلول ۴۳ -: وکان 
قد وصح ف ناء عیاره کا کالت الانتخابات و١‏ اسقركف 
عن فوز آنصاره الذين انتظموا ٤‏ حزب بر لاني أطلقوا عليه اہ 
١‏ حزب الوفد » . فاستام سعد زغاول رناسة الوزارة > ودخل 4 


mm 
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مفاوضات ٠م‏ الحكوهة البريطانية حول المسائل الأربع المعلقة . 
ركان رهزي مکدوالد قد أصبح راا اوزارة لر بعایة ۲ وهو ممن 
كانوا يعطفون على المطالب المصرية . لكن الفاوضات فشلت > 
فاشتد التوتر في مصر . وهاجمت دواثر الدعاية في الوفد السياسة 
البر يطانية بعنف . e‏ القوات البريطانية » ألقى المفوض 
السام ي المسوولية على سعد وأتباعه »> فوجه إلى الحكومة المصرية 
لذارا صارماً أدی إلى استقالتها دات ٠ر‏ حلة ظهر فيها الوفد 
وكأتّه خحسر المبادرة > إذ تسلمت السلطة حكومة ائتلافية من 
أشخاص عينهم القصر ٠‏ ومن الاحرار المستقلين . لكن هذا الانتلاف 
کان مزعزعاً > ولم يحض وقت طويل حى طغت قوة القصر على 
كل شي ء ٠‏ فتصالح المستقلون مع الوفد الذي أخذ يطالب بانتخابات 
جديدة . وجرت الانتخابات في ۱۹۲١‏ > ففاز فيها الوفد بالا كيرية. 
لکن سعد م يتسلم رتاسة الوزارة ي وجه معارضة در رطانہا »> بل 
انتتخب ريسا مجلس النواب . TT‏ ائتلافية من 
الوفديين والاحرار . لكن هذا الائتلاف كان مزعزعاً أيضاً . غبر 
ن تأثیر سعد على أتباعه جعله يستەر حنی وفاته ني ۱۹۲۷ . 
تنقسم حياة سعد زغلول العامة إلى قسمين واضحين » تفصلهما 
حرب ۱۹۱٤‏ ۱۹۱۸ . على أن هذا التقسيم » ككل التقسيمات ي 
التاريخ أو في حياة الانسان TT‏ 
الظاهر . لكن من المو كد أن هناك فرقاً بين سعد زغلول القاضي 
الصلح »> وسعد الزعيم الشعبي > یم عنه ذلك التباين البادي . 
إن م يکن SR ES‏ > فعلى الأقل" 
في مدى إلحاحه على بعض نواحيها . لقد بقيت أفكاره إجمالا 
أفكاز «مدزسة عمد عبده .> إلى أن اخرط الراطاً تام فى اليا 
السياسية . کان مو صوع تفکر ه مصر ٠‏ كشي ٠ء‏ كلد ا 
ومتصل ي الزمان : فرعوني وعربي على السواء. وکان بعتقد أن على 
مصر أن تستقل ٠‏ وان الاستقلال الحقيقي لا يم إلا بالاصلاح ؛ 
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وان الحاجة إلى الاصلاح هي على أشدها في حقلى التربية والقانون . 
ونه من الةروري إقامة نظام تشر يعي مستمد من ەمادىء الفقه 
وغ الحكم کي لا ينقلب إلى استبداد . 
هذه المجموعة من امعتقدات تقەمر نشاطه قبل 4 .,. فقد کان 
مروا . في ممارسته القضاء ٠‏ حرصه على إقامة العدل . لكنه 
کان 5غلات العك ١‏ غيل ل العا ع د کان ر آنه 
SS‏ 
الأافضل تبر تة المجرم من جرم البريء .١‏ وکا > ئي بعض 
الحالات . الف القواعد الاجرائية لتصحيح خطاً ي الحكم . 
وكان يشجب التجاء البوليس إلى وسائل التهديد والضغط » لأن 
ذلك کان ي نظره أشد خطراً علي الناس من اختفاء المجرم أو 
ر له س العقاب کا کان من 2 ان بلحق الذرر بالقضاء 
فيجعل منه حايغا للاستبداد لا نصيراً لاعدل ١‏ . فالعدل . 
ف اعتقاده 2 کب أن يسو د لکن هن الواجب دید العدل عل 
ضوء المصلحة العامة . وتحديد المصلحة العامة على ضوء مجموع 
المصالح الحاصة . لقد أعلن . ني أثناء حکم اصدره ضد سلطات 
اري ي الاسكندرية لتعديما على أملاك خاصة . انه من غير المسكن 
أن کون القصد من هذا القانون إجازة التدابير الحورية المخالفة للعدل 
والقانون والملحقة الضرر قوق الأفراد والحالية من النفع العام“ . 
وھکذا مکن اعتبار عمله ي القضاء كحاولة لحعل مبادىء محمد 
عبده الرامية إلى إصلاح الشرع أساساً لامحاكم العلمانية أيضاً . 
اما ع داته » فقد حول امه بعضص الاهتمام دو صفه وزرا 
العدل ء فأسس مدرسة لقضاة الشرع يتلقون فيها التربية الحديثة . 
و على إصلاح جهاز المجتمع يتجلى في البيان 
الانتخابي الذى القاه يوم ولج باب الحياة السياسية کرشح ٤‏ 
e EEA a Ca E gp E‏ 
و يسعی » إدا فدر له الموز 


0۹ 


ف الانتخابات . ى إصلا اح النظام التشريعي . ونو سی زملاق ار بية 
یٹ تشمل ا و الضتجافة 3 س 2 
٤ e 8 )۹(‏ 3 راد َ ا معار ضة 
الحكوهة هّ متخا او حطو اته عو اث ه ه 4 ھی سائر ا 
على هذا النهج ذاته. ذلك أن عدم سيادة تقانون؛ ا 
المطلق ٠‏ قد ا L8‏ کد موص حصو مته . ومن ن أجل إحراز النه 
ٺم یردد ني استخدام البر بط ایر e‏ 
وجو دم لا حساب »۰ ول من بطيقو ن aS‏ کر ة ار قارة والتدحل . 

أ شخصیته فلم ا أصبح الز زم ا 
صر . فقد بقيت الأفكار ذا قأریة ٤‏ دذهنه حی آخر حیاته کا 
بى غل الاقل في الساعات اهاد ميك مال الدين الأفغا فغائي و محمد 
عبده . ولم يتنازل عن إيانه بالديقراطية أساوباً للحكم . ذلك أن 
الكومة ي نظره هي لحدهة صالح الفرد والمجتمع ٠‏ واذاك حق 
ها أن تطلب مساعدة الشعب. لكن الشعب المصري ينظر إلى الحكومة 
نظر ة العصفور إلى الصياد » لا نظرة اة ی إل القائد ن الواجب 
استیدا لها يث یق الشعب بالىكومة 9 اا جرء هن 
لا 9 وق اول 4 3 الأول ا ٠‏ زعامته 

ا ا ي لح العام ي قاچ السو لسو دس ي ومصالح 
داحل اي القوي u‏ . وهكذا كانت روحية 
الوفد الأول روحية ) الاحاد القدس ( ¢ ووحدة الرارطة القومية 
ال لی فیھا تذوب الفروقات الديشية 3 ا هذه الروحية م تدم ۰ لأا 
رعا کا انت اط مما ينبغي إِذ ل تتلاشی الفروقات الدينية مه 
اأسهولة 2 لکن ليس دن داع لشاف ي إخلاص عا زغاول 
وهو الذي لم يفقد يوماً تأييد كبار الأقباط . وعلى هذا النحو أيضاً 
استھو ت و طنية الوفد ا مضطهداً آخر ۾ هو اأراة المعرية 
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الخقغة . والواقم أن نكرة اضر ة ار اة کات ق ام م 
التفكير الوطبي ف مصر . وأيس من قبي المصادفة 
حل ني عداد الأيام الوطنية اللحالدة تللك الأيام الي سارعت فيها 
اللاء > بقيادة هدى شعراوي » إلى حلم الحجاب والاشيراك ٤‏ 
OL‏ 
لکن استمر | ر الصراع آدی تد رعا إا ل تاو ساعات التفکير 
اهادىء . اذ الحميع بلاحظون مصررین کانوا م أجانب 
أن از عيم ( ردا يتكلم دلهجة دیل وج آخر . لقد أصبح 
1 کر E‏ في علاقاته مم الزعاء 
الار : ولم بر زمن طويل على الوفد حى يتصلع من على 
فلم ينفصل عنه السياسيون اش فحسب أمثال محمد مود 
واب کک ا lL‏ ل اطفى السيد أبضاً »وهو ذلا e‏ القنوع 
وزميل سعد في التلمذة على حمد عبده e‏ سعد أيضاً أ كر تعنتاً 


ٍ 
قاسے امین . هاجس 


ي تصرفاته مج لآخرين وأضيق في منهومه فة الصرء ة2 . فقا قال 
ف إحدی خطه بان هم نتا تاج الثورة كانت صر الاقتصاد الملصري 
وخاع الجاب > واشراك ارأة في الحركة الوطنية » وإزالة طبقة 
ا ٠‏ ات ٠‏ وتسلم الفلاحين ا > واختفاء العنصر الركي 
لسماسة ک0 ٤‏ أضاف 5 ان الاستقلال آت بعد کل 
دللل . لان لك قيمة للاستقلال الار رجي ان ن لم ررافقه التحرر 
ايضاً . کانت آراء کھذه مما ررفی عله محمد عبده › 
باستشناء المسائل الثلرت الأأخحيرة . فقد کان محمد عيده يدعو دوماً 
إلى الوحدة الاجتماعية (الوطنية والدينية على السواء)» وإلىتوافق 
ي الما الح و إلى فك رة عن ٠‏ الأمة المصر ية لا تعر العرق أي وز : 
فما الى أحد ٿث هلا التغبير ي سعد زغلول هنالاگ من :زعم 
ان درق الساطة قد أخل بتوازن طابعه وي هذا » ولا شات > لعصں 


الحقينقة ن شان الحياة السياسية أن تقوي ي الانسان ما قد یکون 
عليه أصاد من ميل إلى العنف والانتقام . وقد اهر ذلك بوضوح . 
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عند سعد زغلول» حين واجهت المصاعب علي عبد الرازق من جراء 
كتابه عن «الاسلام وأصول الحكم ١‏ . کان من المتوقع أن يبدي 
سعد بعض العطف ءإ ا آتباع محمد عبده فحسب » 
بل ەمن توسعوا ف تطبیق «بادته ي التفسر حی لو اعتبر هذا التوس 
احرافاً . فكان شهیداً الحرية الفكرية . لكن سعد لم بظهر نحوه أي 
عطف »> لا بل سره أن حل به هذه المحنة» لاتصاله ازب الدستوري 
ا ر الذي اس المنشقون الأول عن الوفد ¢ ولأن مثل هذه المحنة 
فضيحة کان من شا ما إضعاف هذا ازب a‏ 
eT‏ فر بای الدقیق . بل رجل اجه ذهنه 
بطبيعته نحو الأمور العملية . كانت قافته ثقافة رجل عملي : فلم 
٫طالع‏ لع من الكتب إلا ما کان له علاقة بعمله >¿ ول بر اللغة 
افراسية لأا کانت مفتاح كنوز المدنية اللديثة ۰ بل ل ما کانت 
ضرورية لعمل رجل سياسي طموح . كما اه يدرس اة الانكليزية 
إلا لتساعده على التعامل مع الانكليز > وبعض أصول اللغة الألمانية 
٤‏ أثناء ا العالمية اول إلا سا لاامستقبل . وکان دافعه 
الرئيسي لقراءة القرآن | لعثور على ات مقيدة بستشهد ما . 
وإذا كانت وجهة نظره قد تغيرت فيما بعد » فليس لتغيبر 
طراً على طبعه > بل لضرورة الاستجابة لقضايا عملية جابمته . 
فر دده » ي هذه اأرحلة » في التعاون مع الانکلیز لا يفسره إلا ما 
ط رأ من تحول على وضع بريطانيا ي مصر والعام ی کانت 
السلطة الادارية الانكايزية في مصر قد تزايدت وأخحذت تستهدف 
حماية المصاا البربطانبة » لا قي ما کان ضروریاً لإصلاح مصر ۰ 
کما کان ي ا .أضف إلى ذلك أن نقاط واس ن الأربعة عشرة ووعود 
الجحلفاء الاح کانت قد خلقت روحاً جدیداً في الع لعا . ولعل, هذا 
التغبر هو ما بفسر اهتمام سعد » آ ذال » بالاصلا اح الداخلي أ کر 
ن اهتمامه بالاستقلال . فقبل ۱۹۱۲ ۰ کان حی لقاال المحدود 


ا »ولم يكن لمصاح مصري عملي من خيار سوى القبول بالوجود 
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ار بطاني ومحاولة الانتفاع به لمصلحة البلاد . وعلى هذا قد يكون 
الکشر من تصرفات سعد الي بدت عنيفة وغير «تعقلة راجعاً إلى طبيعة 
المشا كل السياسية الي واجهته . ولتعہير آخر ْ کان سعد اول 
أن قود جر کة جدبدة لا عهد مص جا من بل > وي اروف کانت 
تجعل بعض الأعمال مستحيلة وبعضها ختمة › فأثرت طبيعة الأفعال 
الى كان عليه القيام بها ني المغاهيم الي کان يفهم ذاته على ضوئها 
ویبرر نفسه . 

کان الوفد الذي زار السر رجینالد فنفات 5 تشر ين الثاني 
۹۹۸ وفداً قد شکل نفسه بنفسه » وکان ادعاو ه التکلم با م الشعب 
اللصري لا أساس له سوی ذلا الادعاء نفسه ٠‏ ذم یکن هتا دران 
جهاز آم ا لاتعبير عن اار ى العام . 

یکن من بد لذلك الوفد » لدعم ادعائه هذا تجاه ایر بطایین 
٠ e‏ من فرض إرادته عليهم > وذلك بتواید نوع من 
ألقوة يستعيض بها عن القوة الي كان من الممكن استمدادها من 
e Sl ES‏ 
العلاقات الحارجية في بلد مستقل وهکدا کان لا بد ك من ايق 
غر ضين جو ھر ین 4 الواحد مر تہط بالاخر : إجاد قوة بديلة عن 
اتر لانية والوطنية ولا اسا س معتوي لأعماله 4 أي 
ا الاقتضاء تحدي السلطة القائمة › أکانت ساطة الدو لة E‏ 
أم سلطة الحكومة الشرعية . 

وقد اجتازت هذه العملية فر تين حرجتين : الأولى فترة اصطدام 
سعل الأول بابر رطانيین ف 1۹۹۸ — 1۹1۹ إِد رفضت وزارة 
الحارجية البر يطاذية السماح له ا سفر إل لندن وباریس لاتباحث ف 
TT‏ . کان هذا ارفض باحقىقة عثارة م فپول ا 
بادعار 4 رج 

lg e 
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عن أنه لم يكن عضواً ني الحكومة . فجرت ني بادىء الأمر 
عاولة للاضغفاء نوع من الشر عة عل الوفك وذلات بر بطه داهيئة 
التمثيلية الوحيدة الي قد وز الا | كانت موجودة ٤‏ ذلا 
الحين أي الحمعية التشر بعية » الى کالت قد انتخہت ف 1۹1۳ 
لکنها توقفت عن الانعقاد منذ وقوع الحرب » والي e‏ 
أعضائها ( گر ن فيهم أعضاء 1 ي الوفد & ظهرت تدرياً رة 
ازى قول بن سعد ۾ یکن جرد زعيم سیاسی کغیر ه > وين الوفد 
یکن حزباً سياسياً بالمعی المألوف واا کان i‏ لاشعب المصري 
على عو و حاص » مما بي على عاتقه بعضص الالترامات وحرره 
بالوقت لفسه من دعضها ؛ وان وفداً کھذا بعود له وحده القرار النهائي 
ي ٣ا‏ جب ان يقوم له . 

وقد نص او الأول ا ۰ الموضوع ي ۸ .:۰ على 
أن الوفد يستمد سلطته من إرادة الشعب المصري المحبر عنها إما 
مباشرة وإما بواسطة ممثليه في الميئات التمثياية » “ . وي 
eg‏ جرت عاولة اول و من المصريين ي 
سار أنحاء البلاد عول الوفد العمل من أجل استقلال ٠ے‏ مین 
لوسائل المكتة . وقد وقع بالفعل هذه الو ثيعة أبناء الطبقات اللثقغة 
۷ بل اغشتاء المجالس ا و اتر القرى وأعيان ا ربنق ٠‏ 
E‏ من الحكومة المصرية ف ذلا الین C88)‏ 3 وعلى دا 
السا ادعی سعد زغلول أنه پتکا لم بام مصر ئي وجه بريطانيا . 
وق صرح > ي رده على فتغات فی ۱۹۱۸ » باه هو ورفاقه إعا هم 
اممثلون الطبيعيون المكلفون من قبل الأمة المصرية نفسها ا“ . 
و دعل ثلاث سنواٽت ذهب سعد بعد من ذلا » فاستخ رج ەن هذا 
الأدعاء مستلز ماته المنطقية وي کانون" الأول 4۹۲۱ > وي فر ة 
الاضطرابات الى لشت على ا إخفاق الاو ضات دين عدي 
وكيرزون ٠‏ حذر مستشار وزارة الداحلية "بذاك سعد زغلول من 
تعاطي النشاط السياسي . فأجابه بأته لا يستطيع الكف عن هذا 


٤ 


النشاط لن القانود الحلقي الوح حيد الذي مکنه الاعراف به إا 
هو الوا جب ا لوطي . € ضاف قائلاد ان الأمة آنتدیته لاعمل م ن أجل 
haz‏ ¢ وما من أحل سو اها a‏ احق ٤‏ ُن ,كنعه م اعيام e‏ 
ا ادس "* . إن مشل هذا الموقف إا هو کید ال 


ا 


ناهیاف به يتضمن . منطقياً » منهاجاً احمل . فالطريقة الوحيدة الي 
کان عکن سعد لوغ ا أهدافه ‏ ا اغا ابت و الاد الشعبى 

أو بكلمة أحرى . جعل الأمة نتر O E E‏ 
نعم . کان بإمکانه وسيلة آخری . فهو ۰ کمصطفی کامل › 
لا بل کجمیح از عماء الو طنيين ى البلدان اللحاضعة لادول الد عقراطية› 
قد وثتق الىحد ما بالاحرار ا > فکان بقول : اذالم 
تساعدنا اي حكومة اجنبية » فنا بين شعويما عدداً من الاحرار ممن 
يعطفون على قضيتنا ويخدموما بالحطابة والكتاية ° . لكن د 
e‏ نکن ف نظره سوى وسياة ثانو رة . Î‏ الوسيلة الأرلى ٤‏ 
فهي التابيد الشعبي . ولكي يتمكن من استخدام هذه الوسيلة › 


وجب عايه أن برض ساطته سلاطته على الشء شع الملصري > حيث يضطر 
ابر يطانيون للقبول به ناطقاً وحیداً باسے مصر . 

وني أواخر ۹ ۰ کان هذا النهج الذي ساکه قد باغ ميته 
او کاد . فمقاطعة الشعب المصري لبعثة ماسر ٠‏ وصعوبة تاليف 
حكومة تتسلم الحكم ني أثناء إقامة تلاك البعثة في مصر » قد ترك 
ارہ ف يلر وزملاته » حیث حملهم le‏ بى التفاوضص ں ع سعد يصفة 
شخصية . إذ بدا هم أن اتفاةاً یعقده سعد مع بريطانيا » هو اتفاق 
يقبل به الشعب المصري ولا بسواه . وهکذا بعد أحد يشلك" 
إصحة آوراق اعتماده کز زعيم الشعب . لکنه > هذا » ل یکن 
هو الحكومة المصرية . وهذا ا کان حور القضية في أثناء الأزمة 
الثانہة اي ا زمة ۱۹۲١‏ > الي وقعت عندما حاول عاد لي داشا 
ا 


ا ا 


ت سه لاجر اء مغاو ضات مهد أعقد دعاهدة 2 در انیا 
ذلك قد کاد یتغلب عل سعك : 5 لن ف يده ساطة الحكومة 
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فحسب » بل لأنه كان بإمكانه ايضاً اكتساب عاطفة الشعب الوطنية . 
إلا أنه کان بث کو من عیب کمیر چ انتماوّه إلى إحدى العائلات 
الركية القدعة الي آرت وقويت ي خدمة خمد علي وخلفائه , 
ولعله لم يستطع » لکونه « السيد الكبير » أن دستهو ي ا صریین 
¥ استھو اهم سعد الذي کتب عنه دبلوماسي انکليزي قاتا 
کات ر غاو ل اسا إل حك د . فهو » مثا > حب القمار 
والنكت البذيئة والطعام الطيب . . . وهو > بمعى من العاني ١‏ أول 
مصري يشل المصريين حقاً وبعتبر ابن الأرض النقي . فهو ان أرعد 
فکنبي صغير > أو مزح فكأحد أبناء العامة . ۾ ° . 

لکن عدلي کان » من جهة أخرى » رجا e‏ 
أخحلاق شريفة واطيفة » وليبرالياً »> ووطناً أيضاً لکن على طربقته 
الحاصة . فقد شج شجع الوفد ي مراحله الأول » ا 
بطلب ۰ن سعد ي TT‏ الحادثات مع بعثة ميلر . 
لكر النافة قامت بين الرجلين بالرغم من العلاقات الودية الي كانت 
تر بطھما . فقد اخحتلف أعضاء الوفد فيما بينهم ا از چت 
انحاذه من اقر احات ميلر » فالتف حول عدلي القائلون بقبوطا ٤‏ 
عا فيهم لطفي السيد . وعندما أعلتت الكو مة الر رطانة > بعد نشر 
اقتراحات ميلثر » استعدادها للمفاوضة »› اتسع الحلاف . فأصر 
عدلي » وکان قد أصبح ا لاوزراء > على أن الحكومة هى 
الي يحب ٠‏ مع مواتة الوفد طبع ء أن تقوم بالاوضات ٠‏ بين 
غل اکر الوفد هو المغاوض الوحيد . وقد بدا إذ ذاك 

کن ا اللصربين ان إصرار سعد هذا إعا هو بثابة الزعم 

ld‏ ن ااه ا 
يغرض إرادته على صاحب العرش وعلى البلاد بمجموعها › وأن 
یتعدی في سبیل ذلاث حدود القانون والنظام٠ ٠‏ ., لذلك کان ي وسع 
البعض ممن كانوا کر حفضاً وخر ة من سعد» أو على غير استعداد 
لقبول وجهة نظره ٠‏ أن يجدوا في عدلي زعيماً يسهل العمل معه . 


۲٦ 


وهکذا کان من الضروري لسعد أن نع عدلي من التفاوض بام 
ر . أو إذا استحال ذلك > آن ڪول دون نجاح المغاو ضات . 
واستمر هذا الصراع حول السلطة طيلة ذلك العام » حی انتھی بزج 
سعد ني السجن م بنفيه مر ة ثانية »> كا انتهى أيضاً بإخفاق المحادثات 
بین عدلي وکورزون . وقد ظهرت ۰ ني أثناء هذا الصراع » نظرية 
جديدة لسعد ي ماهية الوفد» وني ما هو بالنسبة لاوفد » فقال بأن الوفد 
لیس حزباً سیاسیاً » شارحاً ذلك بقوله : «یقولون ین برناجکم ؟ فنقول 
نحن لسنا حزب وإ عا نحن وفد موكل عن الأمة يعبر عن إرادما ي موضوع 
عینته لنا» هو الاستقلال التام. فنحن ی او ااب وحدها.. .اما السائل 
الداخاية : هل يكون التعليم اجبارياً وجاناً أم بمصاريف ؟ هل جب 
في الاأمور الاقتصادية أن يکون هناك فوائد على الدين ؟ هل نزرع 
القطن في ثلث الزمام أو نصفه ؟ فهذه مسائل أترك الامر فيها لن هو 
أعرف مى با . وأما فيما يتعلق بالاستقلال » فنحن أمة لا حزب . 
ومن يقول لنا تنا حزب يطلب الاستقلال يكون رما . لأن هذا يدل 
على أن في الأمة حزباً أو أحزاباً أحرى لا تريد الاستقلال. أن الأمة 
بتمامها تريد الاستقلال التام »> وحن تراجمة الأمة فيما يتعلق ذا 
الاستقلال . حن أمناء الأمة فيما تعلق ذا الاستقلال » ٠١‏ . 

کان الوفد جزء ثابتاً من كيان مصر السياسى » لا بل الأمة 
الصرية نفسها منتظمة لاعمل ني سبيل أهداف سياسية . كانت مهمة 
الحكومة أن تحكم ٠‏ أما مهمة الوفد وزعيمه فكانت تمثيل الرأي 
العام . فعلى الحكومة أن تقبل بذلك › فلا تحاول توجيه الرأي العام 
أو التأثير فيه ضد الوفد ؛ وإذا ما دخلت في مفاوضات فعليها أن تضع 
أمام الوفد نتيجة مفاوضاتما ۳ . وبتعبیر آخر : کان الحكم أمرا 
ثانویاً بالنسبة لاوفد ٠‏ فهو » ني الحكم أو خارج الحكم » الجارس 
الدائم للمصلحة العامة . إن هذه التأكيدات الي صيغت خلال استعار 
التراع غدٽت ¿ فيما بعد » جزءاً من عقيدة الوفد وکان ا تا 
عمیی ي اراته وسیاسته . 


۷ 


ي ا الأخير من القرن التاسع عشر » کالٿث حوم ف 
غتلف جاء العام الاسلامي أفكار شبيهة بأفكار محمد عبده » 
ھا کانت تظهر ي جميع البلدان الاسلامية التقدهة ية من 
المصاحين أمثاله . ولعله من التبسيط أن يعزى ذات إلى تاثير الافغاي 
مد عة اذ القول » من جهة أخرى » إن اة «العروة 
الونقى » لم تكن لتملاف مثل ذلاف التأثير لولا وجود فئات إسلامية 
TT‏ 

کان من هذه الفعات »› في تونس » تللث الي تلفت من بعض 
کک الدين وات باعه > عص يالذ کر منهم محمد بيرم . کان هذا 

4 ق ة نبت سلسلة من علماء الدين و من المولفات 
ف اصلاح اریت ۰ ضلا عن کاپ مهم ي تريخ عصره . 
وکان منها ٤‏ > في بغداد ۰ عاماء أسرة ال وسي . فقد وضع أحدهم 
شرحاً مسهباً للقرآن ٠‏ وملخصاً متا لتعاليم التقليدية »> كما وضع 
آخر > وهو من جيل لاحق ٠‏ دفاعاً عن ابن تيمية ضد مة الانحراف › 
مما يدل على أن الوهابية كانت آحذة في التأثير في المسلمين المنقفين 
المنتمين إلى «ذادب أخرى'. ومنها أيضاً من احتلوا الما كز الكبرى 
اتعليم الاسلامي ني حلب ودمشتق وطرابلس والقدس » كطاهر 
(۹۲١ 1۸۱) 0‏ الذي عاصر محمد عبده وكان على صلة 
ده . وهو من أصل جزائري ومن رطاذة الأمبر عا القادر ادر 
وقد كتب ني الأدب وااغة > واحتل مكانة مرهوقة بفضل مسعاه 


۲۹۸ 


ني إقامة المدارس الحديثة وصيانة الكتب القديعة . فهو الذي أنشأً 
الكتبة الاهرية في دمشتق وجعل منها داراً لامخطوطات الي کانت 
دو ز عة ف جوامع المدرنة ومدارسها القدعة ومن هوٴلاء ضا 
الشيسخ حسن الحسر ۱۸٤٥(‏ ای (4٩‏ م طر ابلس 4 الذي ایدی 
ف حياته وتا امه الاهتمام ذاته بالتوفیق ین التعاليم المدعة والحديثة › 
وبتبي ما ١‏ دم معتفدات الاسلام 9 من ذز عات 2 الحدیث 0 

وقد رج الاستاذ اسر دن الازهر حیث تاثر بتعاليم 
ار صفى م اصدر صحيهة من أولیات الصحف العربية َ واسس 
« المدرسة الاسلامية الوطنية » في مسقط رأسه طرابلس . کان منهاج 
هذه المدرسة يشتمل على تعليم اللغات العربية والفرنسية والركية > 
والعلوم الدينيةء والمنطق» والرياضيات > والعلوم الطبيعية الأوروبية 
الحديثة : وکانت جدیع ركت تدریس هله العلومالحديثة مير جمة 
ی َة عر دية وأاضحة صح حع مضل الد كتور فان دابا المرسل 
الاميركي > الذي كان يزود بها الكلية البروتستانتية السورية”' . 
ووضع الشيخ اسر ) الرسالة الميدرة ۰ وهي عرض لااعقيدة 
الاساامية تو خی مله تعر بف الاسلام بعر بقة جلدردة وسهاة الال ٤‏ 
تابية لرغبة في فهم هذا الدين أخحذت تظهر » أو هكذا اعتقد » لدى 
غير المسلمين . ولي هذه «الرسالة » يقف الولف . في كثر من 
المسائل ٠‏ الموقف التقليدي › لا الموقف الذي جعله محمد عبده عنوان 
السنة الحديدة . فيقول > مثا > إن الحهاد مشروع لا للدفاع عن 
الاسلام فحس بل هداية الذين دصر وك على ر فضصه أيضاً . وهو 
“افع عن المغهوم الاسلامي لارق . ويقبل بالرآي التقليدي القائل 
بان باب الاحتهاد قد أقغل بنهاية القرون الثلاثة الاولى . والحجة عل 
دای أن لاء تلا العصور کانوا يتکلمون بس اطان قوی س الدين 
جاووا بعدهم » وام کانوا اقرب زهنيا إلى النبي وإلى الذين 
راوه »> وان جہیع اأساثل اذامة قد انتهت إل حل ۰ م :رمن 
فير .لی طريشة معالحته لشخصية محمد وتعاليمه كن اعتبارها 


۹۹ 


الرآن والحدیث 0 . فهو يدعو إلى تفسيرها حرفباً ما م بتعارض هذا 
التفسبر الحري صراحة مع أحد المبادىء العملية . عندثذ جب تفسير ها 
وا > إذ لا جوز قبول اف تفسبر و 
وکال ہن السوريين والابنانیین 2 اليل الالاحق فریق أعدته 
e‏ آمثال ا e‏ لأفغاني e‏ عیده وتقبلا 
اال ونیق الأفغاني e‏ و مد کد 
علي ؛ والامير شکیب أرسلان ؛ وحمد رشید رضا . وقد دفعت 
الحياة بكل «نهم في سبيل متلف » فصرف كرد علي والمخرني 
حدائتهما ي العمل الصحفي ني القادرة ودمشق › م انصرفا ي عهد 
e e‏ ل د علي 
الامتام بالاصلاح ااا 2 فن ت اسات ا العردية» 
کیا سنری . وأما رشید رضا )۱۹۴٩-۱۸٦۰(‏ فقد ابر على 
E EEE e‏ 
ولد رشيد رضا يي قرية قرب طرابلس › من عائلة شبيهة بعائلة 
حمد عیده» من <يث اما قرودة ذات مكانة وإرث من العلم والتقوى. 
بد دراسته على نهج القديم ني « الكتاب» . إلا أنه استطاع › 
وهو من الحيل اللاحق جيل أستاذه محمد عبده » أن يستفيد من الر بية 
الحديثة » فاستقى شيثاً من العلوم 
مدرسة حكومية تركية م ني مدرسة حسين الحسر ي طرابلس 
لكنه امتلك أيضاً ناصية الفقه واللغة العربية . وها هي a e‏ 
بالعلم الراسخ من الطراز القديم 
ترك لنا رشید ll‏ يكن نادراً ني العربية . ها كان 
يحصو ر ٥‏ وهو سير ة حیاته رصت فیها تكونه الذهني والروحي خلال 
ما يقرب من الثلائين سلة الأولى من عمره زوز التأثير ات 
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الکر ی الى فعلت فيه . ففي مدرسة حسين الحسر »ومن حلال کتابات 
صحفيي القاهرة اللبنانيين » لاحت له يعض ا العلم الحدیث 
وعالم أوروبا وأميركا الحديد . وذللك بالاضافة الى تأثره بالقدامی من 
العلماء المسلمين »لا سيما الغزالي في كتابه « إحياء علوم الدين ٠»‏ حيث 
يقيم الغز الي توازناً بين الطاعة الحارجية للشريعة وبين التقوى الشخصية 
الداخلية الي کان رشید رضا » محمد عبده » يعلق علیها وعلی 
النوارا الحسنة أهمية کېری ) ویعتبر ها شر طا ضروریاً لعل ا 
مقبولة . إلا أن هذا التوازن قد اخحتل لدى الأجيال اللاحقة 
فتحولت التقوى الداخاية المنضبطة بالشريعة إلى ارين صوفية 
طلبقة من قيود الشريعة انخذت e‏ وعقائد خحاصة ا . 
وقد تنه رشید رضا إلى هذا الأمر على ر التحاقه » ت ار 
الغزالي > بإحدى الطرق الصوفية ل المياة الروحية على يد 
شيخ من مشايخها . فبعد أن اختار طريقة النقشبندي وتبع ٠‏ لمدة » 
تعالمها ومارس تمارینها الز هدية الصارمة > أحذ دشعر رأخحطار 
الأنظمة الصوفية . وأخيراً انفجرت شكوكه بعنف » في حلقة من 
حلقات المولويون الملقبين « بالدراويش الراقصين » » فنهض وغادر 
المكان غاضا " . 
کک هذه اللبرة أحد العوامل الي حملته » في السنوات 
الاحقة ٠١‏ عل القرب: من تعاليم أبن تيمية واسنالك الرهاين + 
ازعم من ایی علا کی سیا میا یکن هد ر یر 
e‏ کتابات أخحصامه . و کی 
ن الوهابيين سوى رفض السنة هم وبعض الأساطير عنهم کالي 
ترو ي انهم کانوا ڀربطون خيوهم في جامع النبي 9 م تعرف 
٤‏ أفکار الأفغاني و ګحمد عیده <« I‏ اطلع على حلة « العروة 
لوٹقی » للمرة الأول ن عامي \AA® gy AA‏ « ق ي آوائل 
عهد صدورها . وكذلك التقى ٠‏ حوالي ذلاث التاريخ » محمد عبده 
عندما زار طرابلس ٩‏ . غير أن المجموعة الكاملة المجلة لم تقع 
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دين یلکره إلا دعك عو عشر وو من ذلا التاريخ ن اق دين عامي 
۲ و ۱۸۹۳ ۰ فکان تأثبر ها فيه عميقا . وي هذا يول : ثم 
إي ايت ٤‏ فو ظات والدي رع و اتر دة فکان عدد 
متها ک لای من الکهر اء اتصل ي فاحدث ي نفسی ن امز ة 
والانفعال والحرارة والاشتعال ما قذف ي ن طور ل طور وهن 
حال إل حال ... والذي علمته من نفسي با حبر ومن غيري اہر 

: من التاريخ ا لکلام عرلي ي هذا العصر ولا ي قرون 
5 بعص ما کان طا ن إصادة موقع الوجدان من القلب والاقناع 
من العقل » *“ . 

وراودت طويلا فكرة الذهاب إلى اسطنبول 

للالتحاق بالأفغاني لکن Es‏ . و گر زەن طول حی کان 
تأر حمد عبده فيه قد حجب تاثیر الأفغاني . ففي ٤‏ کرر عبده 
زبارته لطر ابلس > فاقيه e‏ رضا لامرة الثاية وحدث اہ 4 ياوا ۲ 
دعا د ا ار کے عا 0 وشارح آفکاره » 
Rs‏ . إلآننا جحد ن تلاميڏ عمد عیده 
الآ رین 4 من ألقی شیا على أدعاء ر سك ر صب | حلافة عمد عیكه 
الروحية . والواقع أن عقاثد محمد عبده قد تعر ضت 
e‏ . لکن لا بمكن الشك مطلقاً ي 
إخحلاصه له 8 وي A۹۷‏ 6 غادر سوردا اى القادرة ۰ 
اللاحقة › أصدر العدد الأول من محلة «المنار » الي أصبحت ا 
لدعوة إلى الاصلاح وفقا میادیء محمد عبده . وقد استمر على إصدارها 
بانتظام شبه کا امل حى وفاته في ۱۹۳١‏ . ويمكن القول إن «المنار» 
کانت 4 ملل ا بمثابة سجل ي رشيد رضا 8 فهي ها کان 
يفرع تاملاته ف الحياة الروحية » وشروحه لاعقيدة > ومحادلاته 
اللامتناهية و ي هجومها ودفاعها على السواء ٠‏ وينشر الاخبار 
الى کانت تأيه من أطر اف العام الاسلامي ۰ وآراءه ني سياسات 
العام »> وشروحه ك لمران . وهي الشروح الي سماها ر تفسیر 
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ا الي : اها على حاضرات خمد عبده وکتاباته . وقد واظب 
کتاتها حى وفاته: دون أن یتمکن من نماما . لکن نشاطاته 
A‏ کانت عدیدة أيضاً. فقد ا ا عاديدة ٠‏ منها ما کان 
شمو عة ة اتمالات له نشرت ول ي «النار » > ومنها ما کان جايدا 
E a,‏ محمد عبده ۰ وهي هم مصدر لتاريسخ الفكر العربي 
الاسلامى ني أواخر القرن التاسع عشر ن حقق کذلات کا الأفكار 
العز يز ة قلب حمد عبده » فأسس داراً لاء رسلين والمدريين 
الروحيبن ا ٠دعاها‏ ر« دار الدعوة والارشاد »> بعد أن حاول 
ولا اسیا ٤‏ اسطنبول ت رعاية « تر کیا انفتاة ( فلم 
فلح . لکن نشاطها توقف عند وقوع حرب ۱۹۱١‏ . م إنه لعب 
دورا هاماً ٤‏ السياسات الاسلامية » واشيرك ف امو رين الاسلاميين 
المنعقدين » الأول في مكة في ٠ ۱۹۲١‏ والثاني ني القدس في ۳ 
ورصفته («سوررا » » فقد بقي على هامش السياسات المصرية >¿ 
لکنه م یکن ا ها ب ناطق ET‏ . فکانت صالته 
عباس حلمي سيئة »> حيبن کان الحديو ي على حلاف م 
٠‏ لكنها تحسنت فيما بعد . وفي احتفالات الذكرى الئويةء 
وجه ؛ على غرار محمد عبده > نقداً قاسياً إلى محمد علي » شمل 
جمل اللحط السياسسي الذي سارت عليه الاسرة العلوية . غير 
أن الحديوي ف دعل مدة مالية لداره . فکان ذه البادرة 8 
ولصلاته الطيبة أيضاً عع علي بوسف : شان ني معار ضته لمصطفى 
کامل ولاوطنیین من حزبه . ٳذ کان يعتقد ان علي يوسف رچل 
ره وفتتفل ار آي > حلاف مصطفی کامل ۱۳ . و 
ر ضا دوراً کر في کفاح سوریا السيا ي > منك ثورة « تركيا الفتاة » 
ہی وفاته ٠‏ وذلك ي حزب اللاہ رکزیة قبل ۱۹۱٤‏ وي المماوضات 
اي جرت في أثناء الحرب مع البريطانيين » وكرئيس لامو تمر السوري 
ي ٠ ۱۹۲١‏ وكعضو لاوفد السوري الل طيي إلى جنیف في ٠:۱۹۲۱‏ 
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وي اللجنة السياسية ي القاهرة عند وقوع الثورة السورية عاءي 
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٥‏ و۱۹۲۱ . غير أن جميع هذه النشاطات لم تكن سوی نتائج 
جانيية لعمله الاساسي ٤‏ أي كقيم على أفکار حمد عبده . 

كانت نظرة رشید رضا ورفاقه إلى الاسلام » إجمالا »> نظرة 
الأفغاني وعبده . فهو يبدا بالسوال : ر البلدان ا 
متخلفة ني كل ناحية من نواحي التمدن ؟» وجيب عليهء بالاستناد إلى 
العلاقة الحوهرية بين الحقيقة الدينية والازدهار الدنيوي ٠‏ ان تعاليم 
الاسلام وقواعده الحلقية من شأنما » إذا فهمت على حقيقتها وطبقت 
¢ أن توٴدي إل ا ا ف الأخرة فحسب ٤‏ بل ٤‏ هذه 
الدنيا أيضاً - الفلاح :ٍ ي جميم اشکاله المعروفة في العا م : القوة 
وا والتمدن والسعادة . ما إذا لم تفهم على حقيقتها أو م 
تطبق » فانم تفضي إلى الضعف والفساد واليربرية . وهلا ينطبق ليس 
على الأفراد فحسب » بل على الحماعات أيضاً . فالأمة الاسلامية 
كانت قلب العام المتمدن حين كانت حا إسلامية . أما الآن > 
فالمسامون متخلفون ي مضمار العلم والتمدن كر من غير المسلمين . 
وليس من الضروري لإثبات ذلك أن نقابل بين مسلمي الشرق الأدنى 
ومسيحيي ی أوروبا » بل يکفي أن نقابل بم وبين المسيحيين الشرقيين 
المقيمين بيهم . فما هو > بعد قر من ن المربية الحديثة > عدد أصحاب 
1 را المستقل في مصر› أو قل بين المسلمين اهنديين إذا ما قيس 
باهندوسيین والبارسیین ؟ إن سبب هذا التخلف هو أن اأسلمين قد 
فر طوا حقيقة دنهم بعشجيع : من حکام سیاسیین فاسدین . فالاسلام 
احقيقي ينطوي عا A‏ : القول بالتوحيد » والشورى ف 
شوو الكو او قك اول الحكام المستبدون حمل المسلمين على تناسي 
الثاني بتشجيعهم على التخلي عن الأول" . لكن ما حدث ي 
اماضي e‏ أن بحدث من جديد : فالمدنية الاسلامية انيققت من 
E O aS‏ ا 
دید ود السلمين إلى القرآن . و ولیس ٠ن‏ الوارد الول بأن 
المدزية الحديثة قائمة على التقدم التقي وإذن > لإ بمکن بعث المدذية 


¥4 


الاسلاءية ما دام ال ما ن فا د اة ا 
متناو ل الحميح وا کتسامہا يتو قف على دعص اللكات ا 
والمبادىء العقاية فإذا اکتسب الملسلمون هذه اللكات والمبادىء 
e‏ سهولة من اکتساب المهارة التقنية . وعل كل . فإن ھە 
العادات والمبادىء موجودة ٤‏ الاسلام 90 

la‏ هي إذن تلاك الميادىء المشركة ین الاسلام والمدنية الخحديثة 
بول رشید رضا إم الي ي . فالحهد الاجاي هو جودر 
الاسلام . وهذا هو معی كلمة «الحهاد» ف دغهومها E‏ 
والاو وروديوك دتصمون په اليو ية ا من سواهم ٤‏ العام الحدث ٤‏ 
ا 4 2 e‏ ا لبذل حا ك 
e‏ قوة 0 7 لکن الملسلمين کانوا ھکذا 6 العودة 
إلى ما ٠‏ 0 »> وان دطر بقة عحتلفة . فالاورودیون نشيطون 
وناجحول ہم حلوا عن دینهم اللادنيوي وااو عله دا 
a‏ ما امود چ فيو سعهم أن دوا ممداً الوحدة والولاء 
هذا ٤‏ دینهم لعسه إِذ إن ممزة الاسلام الثانية ٠‏ إلى جالب السعى 
والحهاد > هي أنه أنشاً حماعة واحدة ليست > على غرار الكنيسة ٤‏ 
مجموعة من الناس يربطهم الابمان والعبادة لكن تفر قهم خصانصهم 
الطبيعية » بل جماعة بكل معى الكلمة . فتاريخ الحلافة الطويل . 
وانتشار ثقافة مشتركة > وقرون من الاحتكاك والزواج المختلط ٠‏ 
قد أنشاً أمة هي كنيسة و «أمة » ني آن واحد a ٬‏ 
الدين والشر دعة والمساواة ه وتبادل الحقوق والواجبات 
ما تجمعها أيضاً روابط طبيعية » وبالأحص رابطة الاغة »> إذ ان 
اللغة العربية هى وحدها لغة التقوى والعقيدة والشريعة أينما وجد 
الاسلام۷ . 

لا سبيل . إذن ٠‏ إلى المبالغة ني وصف أهمية الوحدة وعار 
الانقسام » ني نظر رشيد رضا وأقرانه من الكتاب . إلا أنم ٠‏ عنده) 
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عن الوحدة > لا يعنون الوحدة القائمة على الشعور أو 

تماليد فقط . فهم يعلمون حق العلم . كا كان يعلم الأفغاني . 
ی موقتة ومتقابة تلك الوحدة الشعورية کک > وکم تکون 
حطر ة إذا كانت ثابتة . وهم لا يعنون أيضاً أن على الوحدة أن 
تتحسد بالضرورة ي شا دولة إسلاهءية واحدة , 2 فيما بعد 
نوع الوحدة السياسية الي كان رشيد رضا يراها ممكذة . لكنهم يعنون 
E‏ الاسلامية › وھا > وحدة القلوب بين او العائشين 
معا ي تساهل متبادل ٠‏ والتعاون الاجاي بين المي :م على تنفد وصايا 
الدين . وهذه الحماعة القائمة على هذا لاماس د تستمد سلطتها من 
الله » بشهادة الحديث القائل : «لن جمع أ آم ی على خحطاً » . أما 
ممارسو السلملة فيها > فم ) هل الحل الق » . وشي عمارة 
غامضصة قد تعي ۰ إجمالا ت اولك امسو وين وحدة الأمة 
واستمرارها › او لتعبر أدق ۽ علماء الشررعة وأصحاب السلطة 
السياسية . 

لكن الوحدة ءرتبطة » ضرورة ٠‏ بالحقيقة . فلا كن أن يكون 
0 بين المسلمين ما یکو نوا کاهم متفقين على القيقة › 
والعكس بالعكس . فالاتفاق هو علامة الحتيقة . وامتلاك الحقيقة 
هو ٠‏ في اعتقاد رشيك رها ايز ة الفا والاساسن الأبت کک 
LL‏ احق هو ما أعلنه النبي والسلف الصالح »> وهو نظام من 

ثد والمعاملات سط سا ومن ایل فهمه › 3 ران 
وسنة الن سبي وأصحاره و قا انرز ل بکامله ی ایا م النبي 
الذي أعلن ني حجة الوداع :یوم کلت لکم یک واقت میک 
نعمي ورضیت <J‏ کہ السلا دیا ) . وعلى دذا » ن إسلام 
السلف الصالح هو ا الحيل الأول الذي عرف 
الاجماع الوحيد القبول هو إجماع ذلاك الحيل*“ . 

هنا نلحظ ابتعاداً عن تعاليم حمد عبده. وهو ابتعاد یدل على عقلية 
رشید رضا وطريقته ي التفكير . فعندها تحدث محمد عبده عن السلف 
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الالح ٠‏ كان يعني ٠‏ إجمالاّ منشئي النقايد الأساسي الفكر والتقوى 
TT‏ من عهد النبى حى اغراي . وقد اكنفى» إما الغموض في 
عض «نمادیمه وا ا الشديد مما لاوحدة من أحمية فائتقة . 
بہناء جهاز فکري دوحد من عناصر كان من الممكن أن بظهر التناقض 
ج . نيما أو دفع بأي ءنها إلى نتائجه المنطقية . أما رشيد رضا 
کان یتحلی فضا عن روحية التلميذ » بقوة عقلية ووضوح 
a‏ حعلاه ا من إحاحه على 1 دة آل وة من محمد عیده 
ى التعبير عن آفکاره وأکثر تعصباً ایا . لذلاك لحد النرعة 
السنية أرز في تفکيره منها في تفكير محمد عیده » أو تفكير حمال 
الدين الأفغاني (الذي كان على الأرجح› شيعا کا راا سانقا : 
و کان بعتقد أن الوحدة بين السنة والشيعة ضرورة ماسة › وال 
من ا تحقيتها على قاعدتين : الأولى أن تتعاون الطائفتان على 
ا قان عله وأن تعر إخداها اد رئ ف ها فيه . 
والثاية آنه إذا مجم أحد من إحدى الطلانفتين على الطائفة الأخرى 
فالواجب آن بتولى 1 هم من طاثفته ٩‏ 
إا لعواطف نبيلة ولا ريب . لكن ما كان سرع رشن و ضا 
عند وقوع لحلاف » أو إدراكه تعذر تحقيتق الوحدة › إلى إلقاء 
لاوم على الشيعيين واتمام زعمائهم بالبواعث الدنيثة . فرعم 
A‏ کک افات إنما جاءعت من غلاة الشيعة " »> وان 
ز عماءھ 
ال ريض » وان ال قد انبقت لاف عقائدي ۾ یکن 
قائہاً ني عه الف الصالح » بل أثارته حصوصاً دسائس «عتنقي الاسلام 
الأول ١‏ من اليهود ت ا شاع عند علماء اكلام من الأقدمين . فلا 
ل کانت علااقة رس یك رضا دا بااکتاب الث س یعیین لو من التوتر . 
- فسر رشيد رضا المذهب السى و من الحنباية 
المتزمتة کان سائاة ی سوريا 4 ع کمشق ا منها 


ي مصر . ومع أنه حالف ابن تيمية في بعض النواحي > فقد لا يقل ما 
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استقاه من تآ ليفه الي نشر بعضها في « المنار » عما استقاه من تعاليم 
ال زالي . وهذا العطف على الحنباية 8 | حمله : ف 5 بعد » عل 
الاندفاع ٤‏ ا انيعاث الو هارية ف أوانزظ الحربرة العر إية » وسياسة 
ا ت امیر ان سر ا برا ع الوهابيين لاحجاز > 
ومبرتاً ر باهم من مة اخروج على الدين > مملتاً ان عقيد م سنية 
E‏ . فهم ١‏ وإِن قاوموا كل فكرة 
81 حمداً في مرتبة فوق البشر ٠‏ يعتبرون رتبة محمد بين البشر 
أعلى | ارتب . وهم » فیما بالأولياء » لا يعارضون الفكرة 
القائلة بأن هوّلاء اجترحوا أعمالأ خارقة » وإنما يعارضون جهل 
الحهلاء الذين يخصونمم بالتعبد الذي لا يجوز إلا لله وحده ١‏ . 
ورا ود ان ا یکاد یکون أفضل من حافظ على 
الميادىء اخوهرية للسنة ودافع عنها يعد الحلفاء لأر n‏ 
وهو ٤‏ هذا الشو ل ن يسلم م ن تلمح آعدائه اى آنه باع نقسه من ابن 
es‏ على ذلاك بأن ما حمله على التخلي عن رأيه الأول 
ئی أن الوهابية بدعة إا هو القراءة والتفكير » وانه لم يتصل بابن 
ا إلا فيما بعد » وان هذا الاتصال نفسه م یکن إا عا ری 
سياسي » وكجزء من خطة ترمي إلى تحقيق اتحاد بين زعماء العرب 
قف ندا ٤‏ و حه التدحل الجن ا 1 
N TT‏ 
الاسلام السي » فققد حذا رشيد رضا حذو محمد عبده ني استنكاره > 
کا حذا حذوه ني التمییز بین التصوف الصحيح والتصوف ازيف . 
فر أی أن من الضروري أن يضيف إل العقيدة السايمة والأعمال 
الصاة الى تقتضيها الشربعة ا آ< ر هو «ااصدق والاخلاص 
والأألحذ ا بالعزائم وحاسية انف ۲ ؛ على أن لا يودي ذلا إل الحروج 
على حقائق ا وإلى عبادات لا تویدها ال شمر يعة . فەش هذا التصوف 
ينطوي على أخحطار روحية . ذلك أن الاغراق ي الاستسلام 
لإرادة الشيخ يصبح حاجزاً بين النفس والله > كما قد توأدي الطقوس 
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الروحية الى ابتدعتها المارق الصوفية إلى إهمال أشكال العبادة 
اي أمر الله بها صراحة في القرآن ٠‏ ناهيك بعادة استحضار الأرواح 
ال تنطوي عٳ ى أخطار عقائدية . كان من المعقول أن روافقه الإمام 
عمد عبده على مثل هذه الانتقادات ؛ غر أن رشید رضا کا ك 
٤‏ بواعث المتصوفين . فقال » مرد دا صدى ما دار من جدل سابق › 
أن هذا النوع من التصوف قد دحل الاسلام على يد جماعة من 
الز رادشتيين « لإفساد دين العرب وتقويضص دعاتم ملکهم بالشماق 
الداحلى لتتمكن تلك الحمعيات بذلافث من إعادة ملك المجوس 
و سلطان دينهم اللذين أزاهما العرب بالاسلام ۶۲ . 
وكان رشيد رضا ورفاقه بنتقدون الصوفيين أيضاً لاعتبارات عملية . 
فهم ي نظر ھم و بل یشکاون خحطراً 
على الدين ايضاًء إذ انم يهملون واجبامم ني هذه الدنيا بانصرافهم إلى 
آمو رالاق e‏ الاسلام دإظهاره عظهر دين 
اي لا دين القوة والسعى . زد على ذلك أن احتفالا ہم 
المجال لاسکر وتعاطي لارا وأنواع اکر اموبقات غ 
إلا أن ج ا رضا على طبيعة ا ااي لا تتغیر لا 
يعي تصلاباً ني تفکیره . إذ انه بيز » على غرار الحنبليين » بين ما 
هو جوهري 8 الاسلام وبين ما هو عرضي . فهو يقر ا بن ١ا‏ 
نص عليه القرآن والحديث الصحيح وبين تلك العادات والتقاليد 
٤‏ نشأت وترا مت حوطما . کا يقر بالفارق ن أفعال العبادة 
E‏ > بين الأفعال اي تتصل بالله وبين الأفعال 
لي تقصل با و وضعت بشكلها النهائي الكامل ف 
اتر را کک رل بمکن تعديلها أو الاضافة إليها . وإجماع 
الأول أي إجماع أولئلك ا عرفوا ال ی وسمعوا کلماته . 
ملزم حمها . وهذا بنطبق أيضاً على العادات الدينية الشخصية الى 
لا تع تحت آي مو جبات دينية معينة ولا ور ر على العلاقات دم 


الاخرین . إذ من الأفضل » إجما ۹ ان بقتدی المسلمون اليوم 
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سنه ة المسلمين الأول 3 أوردها الحدیث »› ٤ Ul‏ ذلا م ن تقو دة e‏ 
اللخماعة عر أن من واجب املسلمبن أن يقو موا ذلك هن 
أنفسهم بمعل عفوي صادر عن وجدام : ولیس ا احق 
٤‏ 2 راههم على ذلا“ . أما جموعة العلاقات البشرية فلم 
تضبطها ولا بمكن أن تضبطها نصوص صرعة . فإذا وجد بشأم) 
مثل هذه النصوص »> وكانت دقيقة صرحة لا إشكال فيها » فلا جال 
للأحذ والرد فيها وعلى الناس أن يتقيدوا بها . غير أله لا بد من 
إضافة شرطين . الأول هو ا عندما يتعارض نص خاص مح 
نص عام يتضمن مبداً خلقباً عاماً > کہداً « لا ضرر ولا ضرار » 
أ کید ) الضرورات بیسح المحفاورات “ فمن اأواجب ار جیح 
العام على الحاص""' . والثاني هو انه عندما تجابنا مسائل لم يرد 
بها ص قط SS‏ ¢ فیجب 

TT eT e‏ ا 
صوء e‏ العامة الوأردة ٤‏ القرآن والحدىث 

لقد رأينا أن مدا ااصلحة م يكن جديداً على الفقهاء المسلمين . 
وها ان رشید ر ضا دستشهد 4 ي دعمه هذا المبداً َ بان یم الوزية 
و وبارن ية وسواهما . لکنه يذهب ن ٤‏ يعض النواحی 4 
بعد من معلميه فیصرح تەر عا ا تضمنته کتابام تضميناً : 
فالمصلحة كانت ٠‏ وفقاً لكر التقايدي › بدأ ثانوياً > أي مبداً 
إرشاد ي عملية القياس > > لا بديلا عن القياس نفسه . آما لدی رشید 
رضا » فنا تکاد ى نها ادا ان الحا عن 
القياس کا أن الأوامر والنواهي > سواء کانت e‏ حاصة» 
تتخذ لديه طارعاً سل برا فتصبح جر وود حب على العقل أن لا لا يعمل 
إلا ضمن ذطاقها . إن هلا اا لري من شأنه أن يغةي ل ا اج خحطير ة 
نظر ا غير المصالحٍ تعر 2 . فکأنما رشید رضا ا أن يول : 
س وراء ذللك » أن لیس هاا ي الشوون الحلقة الاجتماعية من 
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إاحماء . حى ولا عند اليل الأول » ولا بمكن أن يكون . وهذا 
بى أن للأمة الاسلامية صلاحية التشريع . فصلاحيات حكام الأمة 
لا تقتصر على الصلاحيات التنفيذية والقضانية »> بل تتعداها إلى 
صلاحيات التشريع ني سبيل المصلحة العامة . وإذن » من الممكن 
وضع للشمريعة ٠‏ ميث بتغلب حکم الشريحة على 
حکمهم ي حا م بينهما . لکنها تبی 2 غر ذلا ٣ن‏ 
االات ۰ 8 تستمد 3ه و ال زامية من د ہادیء الاسلام العا 
ذ من حق الأمة الاسلامية »> بل من ر أيضاً أن « يكفل 
ا راع 8 بناسب حالتها الي وضعها فا تار عها الماضي » E‏ 
هذا لا ی > ولا شلك . أن لکل مسا م الخرية ف استخدام عقاه 
لوضع القوانين ١‏ لي برتشيها . فمهمة وضع اا وه‌بادیء اة 
الاجحتماعية وتعديلها إعا ي ٠ن‏ اختصاص ‹ آهل ا والعقد » 
أي أصحاب الساطة ي الأمة أو ف دیئا۔ ما السياسية > أو دتعبر آخر 
أصحاب المسوو ية تجاه . وکان رشید رضا » عندما 
هذه العبارة ¿ یفکر ٠‏ على غرار الفقهاء المسلمين بعد سقو ط الاافةء 
بتللك الشراكة بين نوعين من السلطة : سلطة الحاك م المسلم الورع ت 
العادل 4 و ساطة العلماء الحقيقيين الذين شم ا الشخصة 
لممارسة الاجتهاد .و کان يعتر آنا شبراع القوانين > کمهام الحکم 
الاخری ٠‏ جب ان یم بالشوری ین ا هاتين الساطتبن 8 
هنا ضا نسمع نة جديدة . فهو يفكر بالعلماء كهيئة منظمة > 
وبالشورى كعملية مدروسة »› وبالشرالع الناجمة عنها کار 
الوصول إليه بنوع من الاجراءات الشكلية . وهذا يعي الاستعاضة 
ن مهوم الاجماع القد کغهو م جديد » هو الاجماع کمہدا 
ريعي لا قضائی : بم بین علماء کل عصر بأسالیب سیه 
لاسا الا . وهذا هو » ي نظر رشید رضاءالمفهوم الأصيل 
شرع ف الاسلامء الذي انتابه الغموض على ممر الزمن › إلاآنه يعدم 
ن یت کره من علماء الشربعة الذين كان حرسهم ٠‏ داستشناء اکارھم 
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الحوف مر من الحكام > أو ملون التمييز بين ما هو چوهري 
ودين ما هو عرضي . وھکذا تفشی ف الاسلام ذلك المرض الذي يعزوه 
رشيد رضا إلى الحمود حينا » وإلى التقليد حا آخر والذي تجلى 
ي مضمار الشريعة » بالطاعة العمياء لأحد مذاهب الشرع الأريعة 
المقبولة . وهو يورد li‏ على ذلا أن شی ا » وهو أعل 
مرجع قضانی في السلطنة العثمانية » قد امتنع هو ومنع و التابعين 
له إا 3 فتو ی بشن جموعة القوانين u‏ المسماة بالمجلة , 

ي تلك الي أصدر تا الحكومة العثمانية استناداً إلى المذهب الحنفي . 
ذلك إلا لأا اشتملت على بعض التعديلات الي افتقر ت إل ما 
يسندها عند موسس هذا المذهب . 

کات وشیا ر ھا ری نامرد و اق ران کن دا ا :۲ 
لكنه كان يعتبر خحطرهما الآن أشد من ذي قبل »إذ تجابه البلدان 
الاسلامية اليوم مدنية جديدة تجعل حاجتها أشد إلى قوانين جديدة . 
وکان بين رفاق رشيد رضا من كان يرحب ممدذية أوروبا الحديئة 
ویعترف مما انطوت عليه محد ذاتا من قيمة . فمحمد كرد علي › 
مثلاّ »> کان شديد الاعجاب عا شاهده خلال زياراته إلى البلدان ` 
الذردية حیث دعا إلى الكثر مما کن لاعرب أن يتعله وه 
کالاصلاح الاجتماعي » والمساواة مام القانون » وحرية الفكر 
وأهمية التضامن او - وعلى الأخص > فضبلة النشاط" . 
ا ر و فا ن ات و کو ی 
فهو من ذات الحيل الأخبر الذي کان بله‌کانه »بالرغم من ثقافته 
الكاملة » أن يعيش في عام الفكر, الاسلامي المكتفي بنفسه . لقد كان 
لأستاذه محمد عبده صلات شخصية ودية ووثيقة بعدد من ا 
وکان قد سافر کر من ١‏ رة إلى وروا . أ رشید رضا فقد سافر 
مرق واحدة فقط : وذلك لغرض سياسى معين . ويبدو أنه لم يقرأ 
شيئاًء أو رعا قایاا مما کتب ف اغات لارو ة. وکان له اتصال 
ویق بأوروي واحد ٠‏ هو الفرد متشل ‏ إذز ١‏ مساعد وکیل وزارة 
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الالبة ني الحكومة البر يطانية.وإنه لمن الصعب عاينا أن نتصور ما كان من 
الممكن أن يدور دينهما من أحاديث E‏ .وک ل یکره حياة هة اق وروش 
اا شیر إلى المسيحية رطر ية عداثية عا لى العموم .و کان 
بعتقد أنه هن :لمكن الاو روبا أن تعتنق الاسلام لولا الكنيسة e,‏ 
الا وانحطاط 2 هسه داخاا ا ير CC‏ ان ری ۰ 2 
قبل بالمدنية الحديدة بالمقدار الكافي لاستعادة قوته . ولک ق 
کا کان دوماً منسجماً مع تفکر ه ومنطقاً لفسه ¢ کان پبرر 
موقفه هذا بمو له > مستنداً اال مادء الاسلام » أن اهاد لرام 
على المسلمين . لكنهم لا يستطیعون تأديته ما م يصبحوا أقوياء . 
وهم ٠‏ ي هلا العام الحدیث لا يصبحون قو ياء ما م يقتبسوا علوم 
الغرب وفنوله التمنية . وٰ کان الث او الم ام وات ر 
نفسه واجب . تر تب على السلمين دراسة علوم العام الحدیث 
وأساليه “. وهو بقوله هذا غا کان ر صدی فکرة کان الطهطاوي 
وخير الدين أول من عبر عنها » وهي AN‏ > بقبو هم المدنية 
الغر ية إا دستعيدول ما کان من و إِذ ان أوروبا نفسها 
ل تتقدم إلا مضل ما تعلمته ه ن المسلمين ف ا وف الأراضي 
اة (o)‏ 

مام هله الحاحة الحديدة ل رد للشرائح من أن تعر تعر 
E E‏ 
تعدیل المذاهب الاردعة القاثمة بل حب أن یتعداه ل إنشاء مذهب 
واحد جديد. لذلك دعا رشيد رضا علماء زمانه إلى العمل معاً س 
إخراج كتاب في الشرائع » قائم على e‏ والحديث : 
ویغهمه جمیع a‏ راب هر کک 
ا لمعاملات فيه تعر بفاً ر عير بين ما هو فعل إعان قائم على النصوص 

ين ما هو استنتاح عټا لى . وبذاك يكون « حجة ناطقة على ۾ کل من 
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ت الور إل الف هة او ان 3 ر 


الد الاه ۔ الا#ت الما ل إل ر عة » ر ا ا بب ل 
کن تقر ر 


و e E‏ وهو 5 دلا يتذرع 4 ا کله 4 عدا 


التافيق » عإ أن یم تطبيقه بنظام أفضل من ذي قبل . فالبداً ذاته 


غر آنه : بقصمد مہا 


م حر مه الفقهاء > کا آنه > محد ذاته » e‏ 
مبادیء الاسلام . وهو إا بصبسح غیر جااز او طب بلا هدی وبدون 
یز فقبول المسلم عکہ ا شرع ي عبر هيه ۆولا ا س 
لا يقل سوءاً عن ق جک من أحكام مده قبولا ایا 
إذا استعمل ه 0 اليتق بعر بقة «عقولة » فإنه يغدو نوعاً من الاجتهاد 
ویصبح بالتالي شرعیاً بمحد ذاته"" . 

لقد کرس رشید رضا الکثیر من تفکیرہ ارم خحطوط النظام 
ا الحديد» وذات في دراسات مستقلة حاصة مواضصيرح معينة › 
وي شروحه لاقرآن » وعلل الأخص ي فتاویه في «النار » . فقد 
فر د ٤‏ ف كل عدد من هذه المجلة » راا ضا للاجابة على اسل 
حول قضايا تتعلق بالمبادىء الحلقية أو بالعادات . حى أيمكن القول 
بأته كاد أن لا ترك قضية خلقية واحدة تتعلق حياة الحماعة إلا 
. وسنذكر هنا »> على سبيل المثال » 

ض القضاء)ا لنتبين ١ا‏ ا ا ےل رشيد رضا عن الموقف التقليدي 
مو3غاً ك انیجاماً م روح ۰ ١‏ في قضة الارتداد 
ثلا » نراه يقلع عن النظرة التقايدية القاناة . ا قتل 
المرتد من المسلمين › ّ دين المرتد أل يثور ضد الاسلام 
ويشكل بذلك خطراً على الأمة ٠‏ وبين المرتد الذي يترك الاسلام 
مدوء وبصفة شخصية فقط . فيقول بأن الأول بجحب أن يتل إذا ٠ا‏ 
قبض عايه وا الثاني فلا . وتظهر طربقة تبر یره ذا القول امادىء 
المسيرة لتفكيره . فهو يعترف ٠‏ ولا > بأن وجوب قتل المرتد 
يويده إجماع الفقهاء التام . لكنه لا يتوقف عند هذا الاعتبار ٠‏ 
بل يتعداه إلى التاول إذا كان هذا الاجماع مرتكزاً إلى نص 
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سرب ي القرآن . ٠وإذالا‏ جد ضاي القران بوجوب فل 
س 4 ب ت ا 
کل بل اء بالىکس » نصا حرم ل إکراه ف الدين ٠‏ 
ا ا اى لا 4 ۰ .۰ 8 2 X‏ 1 
بستنتج أن ذلا ١‏ جماع عا هو عاف لادی الاسلام وجب 
بالتالي ر فضہه (, 
وما حتص با-حهاد ضد غير المسلمين »فاته يقر › کدلات» و 
کله ۰ حر صا عل تعيین ادود الي یکو ن هذا الحهاد فیا روع 
5 ڍن ارب الي تستدف ل ر الاسلام ¢ و ارب الي 
ى الدفاع ع . فقول إن ¿ الثاني و دوماً ب أا الأول فليس 
E u‏ إذا تعد ر انتشار الاسلام سلما 4 او إذا کان ۷ a‏ ج 
سىمىن بالعيش وفقاً لشريعتهم a‏ أن اللجوء إلى 
القوة لإكراه أهل الكتاب e‏ اعتناق الاسلام ادهو هان دا 
حرية الأعان ا 
هلان الغل<ن ی و ن ي 
الي کانت i‏ ر ف مبادیء استاذره Yi.‏ أن معالته لبعضص نواحي 
الحماة الاقتصادرة عن حرره 4 ن التقايد تحرراً آقو ی . فالشريعة 
الاسلامة حرم الربى ٤‏ وکان رشید رضا مقتعاً رأفضلية هذا النظام 
على ا ا سواه . لکنه رآی أن الاسلام ايوم مام ا 
جاه 0 کانت الشر دع ف إبان تکو ينها 4 هر حطر توغل 
و ية الغر ية وسيطر ا الاقتصادية. لذلاك الجا إل مدا الضرورة 
الذي يمول رن الضرور ات بیسح اللحظورات والڏذي قد حمل 
امل ن عا ل الان راف عن اا التقايدي للشر عة وعل ۽ ناء حیام 
ا عل الاش انی شت عایها الأمم الغر ية اقتصادیام) : 
فقول : 
« اذا کان الال قوام حياة الام والدول ف کل زمان »> و صار 
له من الشأن ی ھا الزه مال ما یکن ٠‏ له من قبل + ولاسیما ي عصر النبى 
٤‏ کانت مره قليلة الحاحات > وعير مر تبملة ف حیام ر( 


لات الأمم لأاخحرى . ولكن عام الغيب والشهادة العزيز الحكيم 
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قد آنزل في ذلك العصر قوله : و ولا تو توا السفهاء أموالكم الي 
جعل اله لکم قياماً » » فأرشدنا به إلى مكانة الال ي e‏ ال 
5 آمرھا وکونا لا e‏ إلا به . i‏ أن يقال إن 
مقتضى شرع هذا الد و e‏ 
معاشهم وعزة أمتهم ودولتهم في أيدي الطامعين فيهم من الامم 
الأخرى CF‏ 

ولعل ما يظهر بجلاء حدود ميله إلى العام الحديث » وبالوقت 

نفسه مقدار تأصل جذوره ني التقليد . معالحته لحقوق المرأة إسهاماً 
منه ي الحدل الذي آثاره قاسم مين حول هذا الموضوع . ويمکن 
تلخيص آرائه بهذا الشأن في ما يلي : بحت للمرأة المسلمة أن تشترك في 
حياة الاسلام اللحماعية »> كما فعلت طيلة الأيام العظمى ي التاريخ 
الاسلامي . فإياما مثل إيان الرجل نفسه » وواجباما الدينية مثل 
واجباته »> وكذلك واجباما الاجتماعبة ممقدار ما هي مستمدة ا 
مبادىء الدين . فهناك إذن مساواة ثي الحقوق . لكن هناك ٤‏ 
لا مساواة فعلية بسبب تفوق الرجل على المرأة في القوة والذكا 
والقدرة عإ ى العلم وعلى الاضطلاع ممعم ج العمل . کا 
سيطرة الرجل هذه على المرأة بحب أن تمارس . على غرار سيطرة 
الحاكم على الدولة » لا بالاستبداد » بل بالتشاور . فعلى الرجال في 
هذا أن يقتدوا بالنبي الذي کان ٤‏ معاملته لزوجاته مثال الرجل 
الكامل . لقعد كان تعدد الزوجات ي حقه عدلا > إِذ کان ي 
مصاحة الحماعة . ولا شلك أن تعدد الزوجات جاثز دوماً إذا م يناقض 
مدا العدل وكان من شأنه أن یوول إلى فوائد . کذلاك لا یتنافی 
الرق مع العدل بالضرورة . إذ انه يقي النساء من الضرر ويعنحهن 
فرصة إنجاب الأولاد . وبكلمة » إن ميدأ الشريعة الاسلامية 
في حى المرأة هو 

« إن لاسلا الاسلامي المحمدي بان يکون لکل امر اة 
کفيل شرعي یکفيها كل ١ا‏ همها لتكون بنتاً مكرمة ٠‏ فزوجاً 


۲۸٦ 


سالحة » فإما مربية . فجدة معظمة . ومن حرمت الزوجية أو 
الأءومة ٠‏ لم حرم الكفالة والكرامة “٠١‏ . 

کان حور تفکر رشيد رضا الحاجة إلى خلت نظام تشر 

ستطیع الناس ثي العام الحديث التقيد به فعلاًَ »> ويكون فيه قاو 
ا ععناه الصحيح ٠‏ كا يكون إسلامياً معناه الصحيح أبضا 
٤‏ هذا أحد الجوامل الي حماته على الاتجاه و النيلية الي جمعٽ 

ن التصلب الشديد في المبدأً ا والليونة البالغة بي التطبيق . (لا يزال 
االات الحنبلي ‏ في السعودية سناس النظام التشريعي وفيها فط 
لم محصل الفصل بين الشريعة الاسلامية والقانون الحديث الذي حصل 
ي ساثئر بلدان الشرق الأدنى الاسلامية )"““ . لكن الشريعة 
تقتضي . TT‏ عليها وتطبقها . 
والاسلام » بطبيعته ‏ دين السيادة والسياسة والحكم ۳ فلا يمكن 
إصلاح الشريعة إلا بإعادة تكوين الدولة الاسلاميلة . 
ولدينا نظام سيا يي لسلامي حقيقي قاثم على التشاور بين الحاكم 
وحراس الشريعة ومفسريا . لكن هناك شرطين لإعادة بنائه : 
علماء حقيقيون وحاكم إسلامي حقيقي » أو بتعبير آخر » خايفة 
حقیقی . 

۰ E RAE DE EEE 
لک ګن مما لا شك فيه هو آته ٺم يلع إلى الحليفة کحاکم مطلق‎ 
ولیس من الواضح اك أي حد کان برغب ى أن یکون الحايغة‎ 
حا کا زمنياً . كان الحليفة حا کا زا »> فما هو نوع صلته‎ 
بسائر الحكام المسلمين . إذ اه لم يكن يعتقد أن من الممكن إعادة‎ 
واحدة . و ي وظيفة‎ ٤ تو حید جميم أجزاء الأمة‎ 
الحوهرية كان واضحاً › بي آنا لا تقوم على الحكم بل‎ 
. فالحليفة » في نظره‎ . LL بل ع| نالرات و اسه عن‎ 
جب ن ب المجتهد الأكبر . أي الرجل الموهل . بذكائه‎ 
ودر اسه الحاص و مساعدة العلماء . لقطبیق ممادیء الاسلام عا‎ 


ی 


YAY 


حاجات العا الحديدة. كما جب انيكون‌القادر » نظراً للاحترام الذي يتمة 
به على فرض ما يتوصل اليه من نتائج على الحكومات الاسلامية. 
إذ انه ينما « يتبحم کل امریء اجتهاد نفسه قليه وراحة 


وجدانه ني الأمور الشخصية الحاصة به ... فإن اجتهاد الحليفة 
في المصالح العامة مر جح على اجتهاد غيره » أ“ . وليس من وجود 


لاوسلام احقيقي إلا دوجود خايفة کھذا . فهو وحده قادر عل 
العودة إلى حك م الشورى الاسلامی الحقيقي دالتشاور آهل ا لحل" 
والعقد ي الشوُون الي م برد بشانبا نص في القرآن أو حديث صحيح 
أو إجماع آو اجتهاد رسمي سايق . وهو وحده قادر على إحياء 
المدنية الاسلاهمية وتلقيحها بالعلوم والفنون التقنية الضرورية لدفع 
الأمة ي دروب اله لقوة والازدهار . وهو وحده قادر على أن عيذ 
إلى الدين نقاوته › ون بنذ الحرافات والبدع > ون يقيم وحدة 
إسلامية تضم الشيعة والزيدية والاباضية « ¥ تەم السنة عذاهبها 
الشرعية الأررعة*““ . 

کانت‌الامیراطور ية الاسلامية لا تزال قائثمة » وكان الساطان 
یدعی رنه اللاليمة » طيلة اللصف الأول من حياة رشید رضا . ولم یکن 
ls‏ ورفاقه يعبر ضون على وجود الأمبراطورية › لا بل انیا 
بعتقدول آنا ضرورية للعرب والشعوب الاسلامية > ل ما کانت 
وحدها قادرة على بذل القوة الضروربة لجما يتهم من الضغط الأجنبي . 
وکان رشید رضا يقاوم الفكرة الناشفة إذ ذاك» والرامية إلى الاستعاضة عن 
الحلافة العثمانية علافة جديدة > معتير ا هذه الفكرة خا ا من 
شأنه أن لا دم إلا المصالح الأجدية"““ . وكان من الممكن › في 
وا ٤‏ کک رالىاافة العثمانية غا ر حلافه بالضرورة ( 
آنا Si‏ اة أصيلة ٠‏ إذ كان العثمانيون يفتقرون إلى أحد 
الشروط a‏ للاجتهاد ٠‏ وهو معرفة اللغة العردية > أي اللغة 
الي با وحدها بمكن التفكير ني عقائد الاسلام وشراثعه . کا کانواء 
من جهة آخری ۾ غير موهلین لالاجتهاد(٧‏ ۽ 


TAA 


غير أن الحالة تغیرت بعد حرب ۱۹۱٤‏ ۱۹۱۸ . فقد وت 

الاططان ني البدء تحت نفوذ انكلرا وفرنسا اللقين احتاتا اسطنبول . 
اء مصطغی كمال فخلعه » فيقست قضة الىلافة تشغل المفكر ب 

E طياة السنوات القليلة اللاحقة . ولم که‎ e 
. الاسم ولا نزعته الحدلية يمسحان له بالبقاء بعیدا عن المعركة‎ 
الحدل الكبير الذي أ تاره کتاب عیكد الرازق 4 وهاجم هاا‎ ٤ فاش ر لك‎ 
الكتاب بشدة على صفحات « المنار » . قاللا إن خطر آراء عبد الرازق‎ 
یکمن ي إمکان استخدام أعداء الاسلام ها . فهولاء الأعداء‎ 
بجاهدونه بالسيف » لکنهم في الأخحص > بحاولون تقطيع الروابط الي‎ 
تر تبط با الشعوب الاسلامية « ليسهل جعلها طعمة لاطامعين وفريسة‎ 
لوحوش المستعمرين » . وهم يشنون « حرباً معنوية » من شأنا أن‎ 
تضعف الاسلام من الداحل . فكتاب كهذا يشكل ي هذه الحرب‎ 
0 صدمة قاسية للاسلام‎ 

وقد سهم رشید رضا أيضاً ي هذا الحدل بوضع دراسة طويلة 
وشاماة عن الحلافة > نشرت حين أقامت الحكومة التركية الحديدة 
خليفة م يكن له إلا سلطة « روحية » فقط . وي هذه الدراسة أظهر 
معارضته» بحلاف سائر المسلمين» هذا الأمر الذي لم يأخذ بعين 
الاعتبار الغاية من الحلافة . وهي تطبيق الشريعة > وإعا استهدف 
ترضصية الإحساس القومي والشعور الاسلامی العام على صعيد سیاسی 
آشنه ما يكون بالتظاهرات السباسية ١‏ أفنت ف مصر ا 
E‏ 

وإذن» فاللىلاىة الأصلية ليست موجودة اليوم > ولذلك وجب 
إعادة بنائها . وهذا لا يتم إلا على مرحاتين : الأولى إقامة « خحلافة 
الضرورة » لتنسيق جهود البلدان الإسلامية ضد اللحطر الحارجى > 
و ق ا او ا ا ی ا 
ولتحقيق هاتين المرحاتين لا بد من بعض الشروط الى أوطا إقامة 
علاقات حسنة بين العرب والأتراك » لأنهم يشكلون جميعاً دعامة 


۲۸۹ ۱۹ 


العالم الاسلامي . فبالرغم من المشاعر المريرة الي آثار تا ولا سياسة 
« تركا الفتاة » ثم الثورة العربية › يظل العرب والاتراك عحاجة › 
بعضهم المبعض. فقد حافظ العرب على روح الاسلام الحقيقية وعل 
معر فة اللغة العردية 4 دینما یز ز الأتراك رالتماسلف السياسي والقدرة 
على القيادة اللذين ته تفتقر إلیهما ' ٠‏ الأمة . إن مصطفی کمال رجل 
عظيم » لکنه لسوء اا شيئاً عن الاسلام . وهو لو عرف 
الاسلام على حقيقته لكان هو الرجل المنشود ‏ . 
أما الشرط الآخر › وهو الأهم » فيقضي بأن يعمل « هل الحل 
والعقد » جميعاً . من أجل إقامة اللحلافة : « فالأمة كلها مطالية 
بنصب 2 ( وهي صاحبة الأمر اا فيه ... وا 
المطالبون ج الأمة العامة ومسألة السلطة العليا خحاصة ... 
سر اة الأمة وزعماوّها وروٴساوٴها الذين تش pr‏ ي او 
والأعمال والمصالح الي با قيام حیاما وتتبعهم فما بقرروله رشان 
الديي والدنيوي منها » "“ . 
لكن أين بوجد مثل هوّلاء الناس ؟ إنه لمن الصعب العثور عليهم 
ف الأمم الاسلامية اللحاضعة للدول الأوروبية فالزعماء ف تلك 
الأمم إعا عثلون » عادة » السلطة الي عينتهم ( باستثناء بعضهم 
e eS‏ 
المثور عليهم في الوسسات س الرسمية ٤‏ ی دور التعليم الکو 
کالازھر ٤‏ القاهرة ¢ وجامع الزيتونة ي تونس ¢ ومعهد دیو داند 
الديي بي اند . ومن طرف آخر » فإن الحير لن مجيء على يد 
« المتفر جين » الذين سيطروا على الحياة العامة طيلة الأجيال القليلة 
الماضية »> إذ كانت عقيد. ہم تقوم على الاعتقاد أن الدين يتعارض 
المجتمع الحدیث 4 ل آحذوا ينشوون موسسات ویول 
قوانين لا جذور ها ي الاسلام . أضف إلى ذلك ام آمنوا بأن 


۹۰ 


الر ارطة الوطنية أو الحنسية ھی ا القانون الاسلامي فهدموا 
بذلاك الأساس الحلقي انم . على أن فريقاً وسطاً قام 
ين الطرفين هو «حزب الاصلاح الاسلامي المعتدل › الحامحم بين 
الاستقلال في فهم فقه الدين وحکم الشرع الاسلامي وكنه الحضارة 
الأوروبية » *“ . هذا الحزب الذي يقبل بالتغييرات الضرورية 
ل ان برط ا اد شاک ری ٠‏ سے ار یں ار 
من جهة » وصيانة أساس الأمة اللحلقي من جهة أخحرى .< ن قيام 
مثل هذا الفریق غیر ممکن إلا إذا کان قوب » آي إذا کان متحداً . 
والاتحاد سهل ي عالمنا الحديث أكثر منه ي أي يوم مضى »› وما ذلك 
إلا التحسين المواصلات الي تمكن أصحاب الآراء المتشابهة من 
التلاقي . حى ان الاجماع الحقيقي أصبح الیوم ممکناً » إذ غدا من 
الممكن > للمرة الأولى » أن يجتمع جميع علماء العصر ي مكان 
واحد ° , 

وماذا حكن عمله فيما لو نحقق هذان الشرطان ؟ كان رشيد 
رضا يعتقد ان هناك سبل عدة لإقامة « خلافة الضرورة » 
E TT‏ 
التفضيل . امام اليمن الذي كان حائزاً على معظم اللحصائص 
المطلوبة ؛ أو أن تأخحذ مصر المبادرة ني تعيين اللحليفة › إذ ان البلدان 
1 لعربية الأخرى ميالة إلى السير وراء القاهرة ؛ أو أن يقتنع الأتر اك 
دصر ورة TT‏ 
تعيين مركز الحلافة أمر مهم كيفما كانت طربقة إقامتها . 
رید رصا آن ما لرک لا یکن أن يون في الجا » لاد 
حا کمھا خاضع لیک كم أجنبي من جهة » ولسبب أخلاق الملك وعائلته 
SO RS‏ 
أن يكون ني تركيا » لسبب موقف الحكومة من اللحليفة ومن 
اللغة العربية . لكنه من أن یکون في مركز وسط کالموصل على 
الحدود بين الأتراك والعرب والأكراد "*“ . ( كان مصير 


۲۹۱ 


یقرر بعد آنذاك›إذ کانت ترکیا تطالب با مع اما انت 

تعتبر إدارياً جزعاً » ن العراق (. 

هذه هي الحطوة الأول . أا الثانية ٠‏ فعلى حزب الاصلاح 
الاسلای المعتدل أن ينثي ء مدرسة عالة 2 المر شحين للاماة 
العظلمى وللاجتهاد الشرعي بعد دراسة اون القوانين الدولية > 
وخحلاصة تاریخ الأمم اشن الاجتماع 2 الموسسات الدينية 
كالبابوية . وبكلمة > جميع المسائل الضرورية لتطبيق الاسلام على 
العالم الحديث تطبيقاً ا . وهكذا تتشكل هيئة جديدة من 
العلماء تصون جوهر الشريعة ووحدة الأمة . لكنها قد قق أكثر 
من ذلاف › a‏ ومن يدري ۰ 
IME‏ قبل ناخبي جمي 
البلدان الاسلامة > وتعقد له البيعة من 1 الحل والعقد > 
فيكون الحليفة احق الذي سيبي من جديد ذلك الحكم الاسلامي 
الأصيل الذي هو أفضل حكم على الاطلاق 

م یکن رشك ر ضا لشت :أن :هة E‏ هو الأفضل با 
ت “الكته هل هى الافضل أيضا بالشسة الميجان ا 
العائشن ي البلدان الاسلامية ؟ على درلا کیب بالاجاب أيضاً . فهو 
يقول بأن وضع الأقليات ي دولة e‏ أفضل منه ي 
دولة علماثة > إذ أن الدولة الاسلامية تكون قائمة على العدل وعلى 
الشر بعة الي منحت المسيحيين واليهود حقوقهم وحریتهم > ينما 
تکون الدولة العلمانية قائمة على العصبية الطبيعية الصر ف الي ل 
تصلح اساسا للنظام الحلقي . فالعدل يوحد . بينما التعصب بغرق . 
والبغض دين الذين لیس هم ما بعبدو له سو ی جماعا ہم لأ م من 
البغض ين اصحاب آديان محتلفة . وإذا كانت قد حدثت اضصطهادات 
في الشرق الأدنى » فذلث مرده الى الحطاط الاسلام» كما أثبتت موجة 
البغخض الى حركتها ثورة « تركيا الفتاة » العلمانية في ۱۹٠۸‏ ”° . 


النصل الماش 
طلاتم الى اة ر الشميّل۔ فن آنطون) 


نقل الإمام محمد عبده وأتباعه الأفكار السائدة ني اورورا 
وطبقوها ع م »> فکان لذللف تار أقّوی دکشر مما توقع هو 
زفسه . فقد ادت عاولة صياغة مبادىء الاسلامي صياغة 
جديدة إلى فكرة و قومي علمالي کون الاسلام فيه مقبو لا 
وعترماً > لا بل مساعداً على شد الروابط العاطفية بين المواطنين » دون 
أن یکون دا لقو اعد الشريعة والسياسة . وقد نادى بفكرة 
اة ي الوقت اشبة ٭ فريق من الكات المسجيان السوريان : 
ولا كان هولاء مسحيين من الأقليات » فقد دفعوا بمذه الفكرة 


ني تجاه تلف , 
عو الصحافة شالا - جل بدا ا فغ ی السبعينيات 


من القرن التاسع عشر اَل دظهر بالعر ية و ت دان من 
ال 4 ا ا اا ي اعا ااات 
العالية وتعبر عن الاراء السياسية ؛ e‏ کا ری 
غرضاً مز دوجا » هو إطلاع الفكر العربي على أفكار اوروبا وأميركا 
واخراعاتا » وعلى كيفية التعبير عنها باللغة العربية . 2 العدد 
الأكبر من هذه المجلات » الصادرة في القاهرة أو بيروت > حر رها 
#سيحيون لبنانيون تثقفوا في المدارس الفرنسة أو اا 

فزودوا القراء »> طيلة جيل بكامله > مادة لامطالعة الشعبية تكاد 
تكون الوحيدة ي اللغة العربية آنذاك » جاعلين للبنانيين تأثير ا كيرا › 


4۳ 


وإن يكن قصير الأمد » في جمهور قراء العربية . 

كانت المجلة الأول المهمة من هذا النوع مجلة « ابحنان » الي 
أصدر ها بطر س البستاني > وکتب معظم مقالانما ابنه سلیم . وقد 
عاشت مدة ستة عشرة سنة » من ۰ لل ۱۸۸١‏ ۰ حین توقفت 
عن الصدور لسبب تزايد الصعوبات في وجه الكتابة الحرة في عهد 
السلطان عبد الحميد » مما حمل عدداً من تلاميذ البستاني على 
الانتقال من بيروت إلى القاهرة » بجذبهم اليها أبضاً عدد القراء » 
ور ان اه وار ب الي شي با أمثال رياض باشا 

من الحكام والمسوولين . وکان أشهر هذه المجلات اللبنانية المصرية 
« المقتطف » الي نشت في ۱۸۷ ۰ و (« املال ») الي ظهرت 
لول مرة ئي ۱۸۹۲ وکان قد آنشا .الأول في روت معلمان شابان 
من أساتذة الكلية البروتستانية السورية » هما يعقوب صروف 
وفارس عر > اللذان انتقلا ف ٥‏ إل القاهرة > حيٽت بقيت 
المقتطف تصدر طيلة نصف قرن على قاعدة قلما طرأً عليها ا 
جوهري . فٳإذا ألحذنا العدد الصادر ي کانون الثاني ۱۸۹٦‏ عل 
سبيل المثال › > لوجدنا أنه يشتمل على مقالات ني الأمراض السارية › 
والمكروبات ي المواء > والفروق بين الرجال والنساء »> وتحليل 
فلسفي لمركز الإنسان بين الحيوانات » ومقال عن الإدارة في جبل 
اني عهد رستم باشا ( وهو أحد الحكام المعينين وفقاً لنظام 
٠» ) 1‏ وملخص لتقرير بحنة مي ركية عن سس الريية »> 
وحجموعة أقوال ني اليمامة مستقاة من الأدب العرني ؛ وأخبار صغير ة 
عن الأساليب الصناعية والزراعية والاكتشافات العلمية . 

أما موسس املال EG‏ 
الذي تلقى علومه لفترة في الكلية البروتستانية السورية أيضاً » لكنه 
لميتأثر بها إلى الحد الذي U‏ فقد کان ذا ترکیب ذهي تلف 
فأعار العلوم الطبيعية ني مجلته اهتماماً أقل› موجھاً جل عنايته إلى علم 
الاجتماع a‏ النفس ¢ والسياسات العالمية ¢ والجغرافيا ء والتاريخ 
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واللغة والأدب ٠‏ وآثار العرب . وعلى سبيل الال أيضاً نأخذ العدد 
الصادر ي شباط ۱۹۱۳ ٠»‏ فراه يشتمل على مقالات ي تاريخ لبنان 
وحصار الصليبيين لدمياط »وعن مكيافالي وابن خلدون» وني الربية 
والنظام الاجتماعي » وي‌العمر والشيخوخة» وي كيفية معالحة السمنة» 
كما تشتمل على وصف زيارة قامبما رئيس التحريرإلى فرنسا وانكلرا 
وسويسرا» وعلى فصل من قصته التاربحية عن صلاح الدين والحشاشين . 

قد تبدو الواح الي كانت تعالحها هاتان المجلتان عدعة 
المغزى »> خصوصا وانہما كانتا تتحاشيا ن كل ما تعلق مباشرة 
بالسياسات المحلية أو بالدين أو عا شأنه أن بثير ضدهما العداء . غير 
ان وراء هذه المواضيع ووراء غيرها من هذا النوع كانت تكمن 
بعض الأفكار العينة الدائر ة حول ما هى الحقيقة وكيفية الببحث عنها » 
وما على جمهور قراء العربية أن بعرفوه وهو أن المدنية خير محد ذانهاء 
وان ابتكارها وصيانتها إنما هما حك العمل وقاعدة اللحلقية »> وان 
العلم إنعا هو أساس المدنية » وان لاعلوم الأوروبية قيمة عالمية » وان 
بإمكان العقل العربي ومن واجبه تحصيلها بواسطة اللغة العربية »> وانه 
بالإمكان ان نستخر ج من الا كتشافات العلمية نظاماً للخلقية الاجتماعية 
الي هي سر القوة الاجتماعية › وان اا هذا النظام الحلقي 3 هو 
التتحسس بالمصلحة العامة »› أي الوطنية » الي هي حب الوطن واوا طون 
الذي بحب أن يعلو جمیع الروابط الاجتماعية الأخرى حی 
الدينية منها . وقد أصبحت مثل هذه الأفكار مألوفة ي ما بعد 
بفضل هاتين المجلتين على الأخص . 

لقد توقف المقتطف »› آخر الأمر »> عن الصدور » لأنه كان 
ف اجن مهك ا ارا اقول د لاه کات مرها مور 
محتلف من القراء . كانت تلقى هذه الآراء لدى نشرها للمرة الأولى 
بنبرة رسولية » ولم تكن مقبولة في كل مكان . من ذلك انه عندما 
وصلت الأعداد الأولى من المقتطف إلى بغداد ي u‏ > م يرحب 
بالجلة إلا بعض الشباب ٠‏ بينما قاومها المحافظون من مختلف 
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المذاهب السنية والشيعية والمسيحية واليهودية . لأنها كانت » في 
نظطرهم » تنشر عقائد جديدة وخطرة . حى ان نعمان الألوء 
نفسه . الذي کان زعيم حركة إصلاح إسلامة لا عن 
E‏ هو أبضاً . وقد انقضی بعض | لوقت قبل أن 
نحت عقائدها في الانتشار ' . 

كانت هذه الأفكار تبث إجمالا ر :ل نه کان 
هناك بعض الكتاب اللبنانيين ا ّ حاوأوا صياغة 
نظر ہم إلى المجتمع بطريقة منظمة . واعل أوهم کان افر لشن 
مراش ( ۱۸۳١‏ - ۱۸۷۳) » وهو من عائلة حلبية درس الطب ثي 
باریس . لقد مات ٤‏ مقتبل العمر ولم يرك لناسوی بعص الموّلفات › 
منها « غابة احق » » وهي قصة رمزية كتبت بشكل حوار يدور حول 
كيفية إقامة « مملكة المدنية والحرية » " . كانت أفكار هذا 
الكتاب هى الأفكار الأوروبية المنتشرة في ذلك الوقت : فوائد | 
ll O N O OT‏ 
وع الحرب الأهاية الأميركية ) » وحاجة العرب قبل كل شي ء 
إلى امرين : مدارس حديثة وحب للوطن طليق من الاعتبارات 
و کا ی ا عل ا کی 
المدنية ٤‏ مما يدل على الأهمية الي کان ن¿ بعلشها الموّلف على مفهوم 
هذه الكلمة فالدة ¢ ف زظر ه ٠‏ ھی ما يشود الإنسان إلى کمال 


أو ضاعه الطبيعية واللحلقية ©“ . وهى لا بمكن أن تتحقق إلا إذا 
توافرت هما بعض الشروط . وني قد هذه الشروط ٠‏ التربية 
السياسية الي تعام ان على الحا کم أن یکون معدا الاعداد اللازم 
لاقيام مهام منصبه - ون يكون متحاياً بصفات العقل والحلق 
رورت ا یکون ابحمیع «تساوين أمام 
القانون بدون أي ييز بينهم ورل لفان اة E‏ 

ون کون الحير العام هدف الحكم . هذا فضلا عن شروط أخحرى - 
كتنمية العقل وممذيب العادات والأخلاق الاجتماعية وتنظيف الدن 
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وإتقان بنائها . 

e ل حو فل اف‎ E 
e ا البيو لوجي‎ 
مس ی سور ي وطس ا 4 أن یکون اول م ن أدخل‎ ْ u 

تلاك النظريات إلى العالم العربي » نعي به شبلي الشمیل ( ۱۸٥۰‏ س 
۷ ) . الذي كان بين المتخرجين الأول من المعهد الط ا 
للكاة البروتستانية السورية. ثم تابع دراسة الطب ي باريس قبل أن 
e‏ وکتب مراراً وتکراراً ي 
المقتطف وجلات أخرى من هذا النوع . وقد اهتم أيضاً بالشوُون 
« شکوی وامل» نظرته الى ما كانت تفتقر اليه الساطنة العثمانية من 
علم وعدل وحرية e‏ 

كان الشميل يعتقد أن أعظم هذه الأمور شأناً > لا بل أساسها 
جميعاً إعا هو العلم e‏ 
ظهرت ني أواخر القرن التاسع عشر ٠‏ والي كانت تعتبر العلم أ کر 
من جرد طريقة لاكتشاف النظام في ترابط الأشياء » إذ كان مفتاحاً 
لحل لغز الكون » لا بل نوعاً من العبادة . وكان العلم يعي عند الشميل 
النظام الميتافيزيقي الذي بناه وسبنسر بي انکلترا وهاکل 
وبوخير في ألانيا ع فرضیات دارول الحذرة . وکان موُلفه الرئیسی 
تر حمة ت رح بوخر لافکار دارون e‏ مالاحظات وإضافات من 

عنده . وکان ساس ذلك النظام فكرة وحدة الكائنات . فجميع 
الاش ياء تتکون ن المادة عركة عفوية وجدٽت منڏ الأزل وستبقی 
إل الأبد : والاشکال المتكونة › آي المعادن والنبات والحيوان 
کک > تكون ني كل مرحلة أكثر تيزاً بعضها عن بعض 

1 مقداً متها في امرحاة السابقة . وكل مرحاة تبشق من الرحاة 
بقتها بدون انفصال . وذلك بفضل قوى ملازمة أصلا للمادة 
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نفسها » تتخذ بدورها أشكالا محتلفة باختلاف المستويات » حيث ان 
ما يبدأ نوراً يصبح حركة ثم جاذبية ثم رغبة ثم حباً . والانسان هو 
قمة هذا التطور والكائن الأول القادر على السيطرة عليه والمساهمة فيه 
عن وعي > وذلك بتغيير ظروفه ال حار جية وبالاستعاضة عن الصراع 
من أجل البقاء بالتعاون وتوزيع العمل . وهذا الإنسان لا يزال ساعياً 
لبلوغ کماله الذاني ¢ وتنمية قواه العقلية ¢ والاستعاضة عن التراع 
بالتعاون » والاکراه بالتنظيم الارادي » » والرغبة الانانية ي سعادته 
الحاصة بالسعي وراء سعادة الحميع . إن هذه الر ويا لتسلسل الكائنات »› 
ولاساس كل الاشاء ومصدرها ٠‏ وللانسان. كغاتها الأخرة. قد 
هزت في الشميل حس الحمال والحلال كما هزت حس" ابناء جيله 
ئي اوروبا وأمیركا . فهو يتساءل قائلا : هل هناك ما هو أمهج ' 
وأنفع من معركة تحول الادة وقواها » والعلم بأن جميع الأشياء 
بالحقيقة شي ء واحد ؟ ولم يكن من قبيل الصدفة انه أطلق على وحدة 
الطبيعة التعبير المستعمل في علم الكلام الاسلامي للدلالة على وحدة الله : 
التو حيد (CY)‏ 

يعلن الشميل عقيدته محرارة إعان المهتدي والثائر معاً . ولاعجب»› 
فقد کان لا یزال لتلك النظرية » يوم تر جم بوخر ي العقد الثامن › 
وقع الصاعقة . وقد جری حادث يدل على ذلك قبل بضع سنين 
ني الكلية البروتستانية السورية و بعد بضع سنوات فقط من 
دراسته فيها . وهو ان أستاذ العلوم الطبيعية فيها ألقى > لناسبة 
حفلة المتخر جين اعام ۲ ۰ خطاباً ابدی فاكو لطر ات 
دارون » مما حل معظم زهلائه والقيمين على إدارة المعهد على 
الاستنكار . ثم طرحت القضية على مجلس الأمناء »> فصرح الر ئيس 
بأن مجلس الإدارة وهيئة الأساتذة ومجلس الأمناء لا بقبلون قط 
بان يقال أو يعم في المعهد ما يسمى بالدارونية . فما كان من 
المذنب إلا أن استقال » فقبلت استقالته . وقد شاركه ني الاستقالة 
عدد من المعلمين الأخرين احتجاجاً »> كما أبدى بعض طلاب الطب 
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لفهم . فطردوا ثم أعيدوا بعد أن طلبوا الصفح والغفران "“ . 
وره عن الات دی مها انه کان اشد عا ا روت ۽ وات 
ترك أثراً عميقاً ني الذين شهدوه . وقد لمح الشميل نفسه إليه قائاد 
إن لا غرابة في أن يثير ذلك اللحطاب مشل ردة الفعل تلك » إذ ان دين 
العلم هو إعلان حرب على الديانات القديمة . وما نشأت المسيحية »› 
في نظره إلا عن الأنانية »> وعن حب السيطرة من قبل روساء 
الدين » وعن رغبة الإنسان العادي بي البقاء الفر دي . وليس ما رر 
الإنسان من نير الأنانية سوى إدراك فكرة وحدة المادة والإقرار با . 
لكن للدين الحديد مستازمات اجتماعية وسياسية واسعة أيضاً . 
فالعلوم الطبيعية هي أساس العلوم الإنسانية » ولا تستمد الشرائع 
السليمة إلا من العلوم الإنسانية الصحيحة . أما العلوم الزائفة» فهى 
وو شرائع وأنظمة حكم زائفة . وليس الحكم الديي والحكم 
الاستبدادي فاسدين فحسب > بل هما غير طبيعيين وغير صحيحين . 
فالحكم الديي يرفع بعض الناس فوق سواهم »> ويستخدم السلطة 
نع نمو العقل البشري نوأ صحيحاً ؛ أما الحكم الاستبدادي » فينكر 
حقوق الأفراد “ . وما مصدر الائنين إلا المبدا الحاطىء القائم 
على تفضيل المنفعة الشخصية على المنفعة العامة . وهما يشجعان العقل 
على البقاء ي حالة الحمود »> ويذلك يعرقلان ذلك التقدم التدر جى 
لذي هو ناموس الكون . لكن بالإمكان تصور نظام الشرائع وللحكم 
يقوم على نواميس الكون » ويسمح بالتالي لتطور النمو الكوني إن 
يستمر وللانسان «أن يعيش وفقاً لطريعته ». ومثل هذا النظام ينبثق عن 
المبادىء ذاتا الي تنبثق عنها نواميس الطبيعة > وهي أن الأشياء 
کلھا سائرة إلى التباين والتغير » وان التطور يتحقق بالصراع من 
أجل البقاء » وان البقاء للأصلح 

لكن ما هو الأصلح للبقاء ؟ على هذا جيب الشميل بقوله : 
کیا أن الحسد يكون صالخا للبقاء عندما تعمل كل أجزائه بتعاون» 
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هكذا يقوم المجتمع بعمله على أحسن وجه عندما تعمل أجزاوه ما 
ي سبيل خير الحمیع ا ناموس المجتمع الأعلى . وعن هذا 
ينتج أن القوانين والموسسات جب أن لا تعتبر معصومة وغير قابلة 
تخیر » إذ ما هى سوى تدابير ني حقل الحياة الاجتماعية › تفاس 
قيمتها إعقدار ما تحدم اللحير العام وهي تتغير بتغير شروطه. لكن 
على هذا التغيير أن يتم تدريجاً . نعم » هناك حالات لا بد فيها من 
SS‏ 
لكن الاصلاحات الي تنجح إنما هي» على العموم » تلك الي تنبشق 
e‏ ارادا e RET e‏ ی آنه لا 
Se‏ ن الاتفاق على ما هو انير العام إذا لم تتوافر e‏ 
حرية الفكر . فف e‏ الاستبدادي يسيطر عضو من أعضاء 
المجتمع عا لى الأخرين بالقوة ويضع مصالحه فوق مصاهم . کذلك 
لا تكون ارادة عامة بدون وحدة أجتماعية تقوم E E‏ 
RE N E‏ 
ذاته »> بل لأن روشا الدين ببذرون الشقاق بين الناس > مما یبقی 
المجتمعات ضعيفة . والأمم تقوى بقدار ما يضعف الدين "“ . 
فهذه اوروبا » فهي لم تصبح قوية ومتمدنة > فعلا » إلا عندما حط 
الإصلاح ( إصلاح لوثر ) والثورة الفرنسية سلطة الاكليروس على 
e‏ ذا يصح أيضاً على المجتمعات الإسلامية . إذ ان ما أضعف 
الأمة یس الاسلام أو القرآن بل ساطة رجال الدين . وقد توس 
الشميل في شرح هذه الفكرة » رداً على ما وجهه اللورد كرومرمن 
انتقادات إلى الاسلام في > كتابه « مصر الحديثة » . فقد حکم اللورد 
کرومر على الاسلام بان أخحفتق كنطام إجتماعي ا ملا اوم ي 
ذلك على وضع المرأة المنحط »> والقبول بالرق» وتصلب الشر 
وضيق لبان ٩‏ . ولم يكن يعتقد بإمكان إيجاد علاج ذلك : 
کما پتبون مما کتبه عن رجل سیصبح وما من دعاة الإصلاح »هو 
محمد بير م التونسي ٠‏ اذ قال : 
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, قد بأخذنا العطف على أمثال حمد بيرم من المسلمين »> لكن 
الساسيو ت العمليوت أن اليس لدي هرلاء أن خطة جد ة بان 
تقيم من الموت جسداً م يمت لک کارا « e‏ 
لقرون عديدة ... آنه غير قابل للحياة ولا حكن وقف الحلاله د 
عدر من الخدرات الحديثة »> مھما است لت مهارة ) . 
لقد أثار هذا النقد إهتماماً كبيراً وعدداً من الردود . وقد يبدو 
غر يسارع شمیل الملسحى إلى الدفاع عن الاسلام . لکنه کتب 
Ts‏ بامکان مسيحي عربي من جيل 
سایق أن کت : 
ليس من الصعب العثور على مصدر افكار الشميل في مولفات 
سبنسر وبوخر . کانت ترمي هنا إلى هدف معين ي جتمع کان 
لا بزال قائماً عا ی فکرة الحامعة الدينية . وكان الكثبرون من الکتاب 
العرب المسيحيين من معاصري شميل يبشرون بتلك الأفكار 
کک منها وجوب وجود وحدة قومية تتعدى الفروق الدينية . 
كن الشميل ابه دهت اجك من ذلك ي استنتاجه . فهو لم یکن 
الاستعاضة عن ا الديي بالتضامن القوي فدسب > بل 
راح أیضاً یعار ن أن بحميع رل التضامن الحزئي حطر التضامن 
ال تجزىء المجتمع البشري . فالتعصب القومي الأعمى لا 
يقل شراً عن التعصب لل الأعي RAN‏ 
عاجلا آم آجلاء ا المالية ل الولاء لاوطن المحدود.وعندما 
ناقش المجلس التشريعي »ني ۱۹٠۹‏ »مسألة تمديد امتياز قناة السويس 
و اک ا مل د ی م ا ا 
الامتياز »> وقبول البدل الخروضن من الشركة > لان التقدم العلمي 
رع اليوم مما کان عليه ف الاضي > وکذللك التقدم الا جتماعي 
فمفهو م الوطن على حول 4 سیشمل العالم کله . و عندما 
ينتهي الامتياز ي ٠ ۱۹١٦۸‏ لن تكون القناة ملكا لمصر أ كر مما تكون 
ملکا الصين أو مركا فاح < ٠‏ مم ادل اروف 
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ما دام حقها في القناة معتر فاً به > ولتستخدمه ي سبيل احير العام ٠٠١‏ 
أثارت عليه مقاومته هذه للقومية وعقيدته الاشتراكية كثراً من 
الانتقاد يومذاك . فهو أول من نشر بالعربية فكرة e‏ 
وإن لم يكن أول من سماها بهذا الاسم . ومن الواضح أن القضية 
الي اها تكن فض لار اة اأ رروية فف املك الا 
أو العامة لوسائل الانتاج . فهذه ليست مشكلة مصر الي لم تكن قد 
تعرفت بعد إلى الصناعة الحديثة ؛ بل ما کان همه إغا هي القضية 
الليبر الية الي اوت ول نوت تدخحل الدولة . فعندما كان يدعو 
نفسه اشتراكياً » كان يعبر بالحقيقة عن اعتقاده أن على الحكومة أن 
تعمل على التقدم الاجتماعي وتحقيق التعاون في سبیل ایر العام . 
فعليها مثلا أن تنجد عملا للقادرين على العمل » وأن تومن المساواة 
في الأجور » وتحسن الصحة العامة 4 وقد ذهب أبعد من ذلك 
ي المنهاج الذي وضعه في ۱۹١۸‏ للحزب الاشراكي في مصر ۽ 
E‏ سلبية وإجابية . الأولى هي السعي إلى 
إزالة جمیع الكتب غير النافعة »> ومدرسة الحقوق » والحامعة 


ابحديدة ال كانت في مرحلة الأسيس > والمحاكم المختلطة » لا بل 
a‏ کک : والشرکات ارزع لماه › 


زی ا ل اراد اتر عل e‏ 
والثانية هي أن يقم » بعد مدیم جميع هذه الموٴسسات ١‏ جامعة حفيقية 
تدرس فیها العلوم > ومدرسة تقنية بدلا من مدرسة الحقوفق 
وحاكم علية بسيطة جداً » وموسسات عامة لتوزيع المياه > ومدارس 
ابتدائية في كل قرية وحي » وصحف لائقة لتنوير الرأي العام . 

قد يكون من المستحيل تطبيق مثل هذه الأفكار . لکن نشرهاء بحد 
ذاته . قد ساعد على نخمير الأفكار والأفعال الي أطلقت الحركة 
الدستورية ي مصر وي الامبراطورية العثمانية . كان شميل على العموم 

من أنصار « تركيا الفتاة » في معار ضتها لاستبداد عبد الحميد . فقد 
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کتب ي ۸--ءعن هذا الحزب »ان أعضاءه م يكو نوا كلهم لیبرالیین 
مخلصين » لكنهم کانوا من انصار التقدم الكوني والاجتماعي › 
بوٴبدون الحربة > a‏ الاجتماعية الي تتعدی جميع الفروق 
الدينية »> والتشار الر بية وکانوا بالرغم من کل نقائصهم › 
بشکلون طلائع حركة الحنس البشري (۹ » دینما کان 
عبد الحميد بمثل نقيض ذلك . ومما يدل على ما كان بجده الشميل من 
انسجام بين نواميس الكون وقوانين كل مجتمع إنساني » انه ختم 
مقدمة کو بهذا اللإنذار الموجه إلى الطغاة : إن يومکم 
ت » حى ي الشرق ٠‏ مع انتشار المعرفة " . 

علينا » لنفهم فكر شبلي الشميل » أن نضعه ني إطار النقاش 
الحاد الذي کان دائراً يومذاك حول العلم والدين . وهذا يطبق أرضاً 
على صحفي لبناني آخر من جيل أفى بقليل هو فرح انطون ( ۱۸۷٤‏ - 
4۲۲( ترج فرج انطو من وار ابل اى الاجر ة ي ۱4۹۷ 
رصرف بقية حياته بين مصر ونيويورك › رئيساً لتحرير عدة حلات 
عربية » وبنوع خاص عجلة « الحامعة » الشهيرة في زمامها . وقد عبر » 
ي هذه المجلات وي قصصه عن الفكر الاورولي « المتقدم ي 
Gg yT‏ 
لي حملت هذا الأخير على وضع دراسته ي الاسلام والمسيحية › 
RG as‏ . لقد 
رلدت تلك الناقشة کثراً من الحدة > وقطعت العلاقات الطيبة 
لي کانت قائمة بين e‏ > كما قطعت العلاقات بين فرح انطون 
ررشید رضا . وکانفرح انطون ورشید رضا قد سافرا معاً من لبنان 
لى مصر » فانقلب » ني أثناء الحدل» ما كان قد تولد بينهما من صداقة 
لى عداوة عنيفة ساخطة ""“ » إذ طعنت أفكار فرح انطون 
عتقدات محمد عبده ي الصمي 

كان مصدر الحلاف دراسة طويلة عن حياة ابن رشد وفلسفته 
شرها فرح انطون في مجلته « الجامعة » . ويدل اختيار هذا الم ضوع 
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علن تأثیر رينان عليه . فهو الذي ترجم « حياة يسوع » ارينان › 
وها هو الان ینهج ي کتابته عن ابن رشد النهج الذي رسمه معلمه . 
فلار العامة الے ادلا کات راء ران فسها ریا 6 :و اغا 
ا العلم وإنشائه الرائعم الصاثي الموثر والمتصف 
بشي ء من اللاجدية . من ذلاف قوله ان بالامكان حل « التراع » بين 
العلم والدين» وذاك بتحديد الحقل الحاص بكل منهما. فهناك قوتان 
انسانيتان مستقلتان : العقل والقلب > ولكل منهما قواعد عمله 
ونطاق نشاطه وطرق إثبات حقائقه . فالعقل يستند إلى الملاحظة 
والاختبار › وحقله هو العا م المخلوق ؛ أما القلب » فيسللك طريق 
القبول با تحويه الكتب yT‏ اباساما وم اضغ 
الحاصة إنما هي الفضائل والر ذائل والحياة الأخحرى . وما يتوصل إليه 
الواحد منهما لا بمكن للآحر دحضه . لذلك بحب أن نرم الواحد 
الاخر ج وانلا بجاو الوخد جدود الاش 9 

کل هذا کان جحد ذاته بریتاً ES r‏ هذه 
الأفكار » وقد ألقيت ني مجتمع قائم على أساس الإعان بالأديان 
المنرلة > أن توأدي إلى نتائج ثورية . وكان فرح انطون يعي ذلك » 
فاهدی كتابه إلى «التبت الحديد يي الشرق ٠»‏ اي «أولئك العقلاء 8 
كل ملة وکل دين ي الشرق » الذين عرفو ا مضار مزج الدنيا بالدين ي 
عصر كهذا العصر › فصاروا يطلبون ود ضع آدیانہم جانباً ي مکان 
مقدس محارم ٠‏ ليتمكنوا من الالحاد الحاداً ا وجاراة تيار التمدن 
الاورولي احدرد ا هله ¿ وإ جر فهم عا وجعلهم 
مسخرین لغیر هم" ۳ 

ثم يشرح السبب الذي من أجله يكثب عن ابن رشد > فيقول 
ان غرضه إا هو ١‏ تقريب الأيعاد بين عناصر الشرق وغسل 
القلوب وجح الكلمة .. . لا بن يبر هن الفريق الواحد للفريتق الثاني 
أن دنه أفضل من دينه > فهذا أمر قد مضى زمانه ... فهذا الزمان 
زمان العلم والفلسفة ( الذي بقضي ) بأن بحترم كل فريتق رأي 
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غبر ه 7 

ن ما جذب فرح انعلون إلى ایر ن رشد هو بالضبط ما کان قد 
جحذب ر نان إلى هذا E‏ المسلم > اي تأ کیده على أن النْبوة نوع 
من الادراك > وأن الانبياء فلاسفة » وان الحقيقة واحدة یسر باها 

ناء بالرموز الدينية من أجل العامة »> دينما تفقهها النخبة مباشرة . 
کن فر اون صد افا EI‏ فقد کان کتاره > 
ککتاب الشميل 4 شبيهاً بالنشرة السياسية 4 ا من شدة طارعه 
ا نظر ي . کماکان هدفه ا شبیهاً دف الشميل وسواه من 
کتاب عصره اللبنانیین . ذلك أنه تو خی وصح ا دولة عل 
يشير لك فيها المسلمون والسيحيون على قدم الساو اة التامة . ورأی 

ان هنالك أساسين : الأول فصل اللحوهري عن العرضي ضي ي جميع 
الأديان . فالحوهري 8 حموعة المبادىء › والعرضي مو عة 
الشرائع » عامة كانت أم حاصة . فاذا تفحصنا مجموعة المبادىء » 
وجدنا ا واحدة ٤‏ الأديان: فمساًلة الست ليمت إلا ر مسألة 
e‏ وسن المسيح ابر ن الله بسب طبيعة خحاصة به 

ل لانه حاز ر آکہر على روح انه ) » الذي هو فنا جميعاً 
جعل ما منا کلنا > معی من ا معاي J)‏ أبناء اله ۾ ١‏ . 
كذلئ إذا تفحصنا عموعة الشرائع لوجدنا أن غايتها الوحيدة إعا 
هي حث الناس على الفضيلة . E‏ فيها هو إذن المبداً الحلقی 
الكامن وراءها »> وبحب أن نفسرها تفسيراً يسمح ها بالقيام 
بوظيغتها > حی لو اقتضى ذلك تأويلها "“ . وبعبارة اخرى . 
ان جميع الأديان 3 هي دين واحد يعلم بعس المبادىء العامة . 
آما ال سرائع الدينية Sh ES‏ 
لغاية . فالطبيعة البشرية واحدة اساسا ف کک جمیع الأديان 
والحقوق والواجبات a‏ واحدة أرضاً . حی ان الد ن لا دين هم 
لا بمحتلفون عن غير هم ي الطبيعة أو الحقوق . 

هذا كان » ني نظر فرح انطون» أساس التساهل *“ . لكن 
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هناك أساساً آخر لاعلمانية لا بقل عن الأول أهمية ٠‏ هو الفصل بين 
السلطة الزمنية والسلطة الروحية ٠‏ وذلاك للحمسة أسباب : أوها » 
ان غايات السلطتين تحختلف» لا بل تناقض بعضها عن البعض الآخر 

فالدين يبتغي العبادة والفضيلة وفقاً للكتب المنزلة ؛ ولا كان كل 
دين يدعي الحقيقة لنفسه ويطلب من الناس أن يساکوا سبيله 
لباوغ احلاص »> کان من الطبيعي للساطات e‏ »> إذا ما كانت 
ذات سلطة سياسية › > أن تضطهد الذين يخالفونما وبالأحص المفكرين . 
أما غاية الحكم » فهي صيانة الحرية البشرية في حدود الدستور . 
لذلاف لا تضطهد الحکومات الناس بسبب آرائهم إذا ما 
وشأنا . انا > إن المجتمع الصالح يقوم على مساواة مطلقة 

جمیم أبناء الأأمة > تتعدى الفروفق ٤‏ الأديان . الا » ِن ا 
الدينية تشترع للآخحرة » لذلك كان من شأن ساطتها أن تتعارض 
وغاية الحكومة الي إنما تشترع مذا العالم . رابعاً » إن الدول الي 
يسيطر عليها الدين ضعيفة . فالسلطات الدينية ضعيفة بطبيعتها › 
E E A a E‏ 
المجتمع لأا تلح على ما يفرف بن الاس والمجمع دين الدين 
والسياسة » مما يضعت حى الدين > إذ ينزله إلى حابة 
السياسة ویعرضه بیع أخحطار الحياة . خامساً وأخيراً › 
إن الحكومات الدينية تودي إلى الحرب . فمع أن ن الدين الحق واحد ». 
فالمصالح الدينية المختلفة تتعارض أرداً بعضها مع بعض ؛ ولا كان 
الولاء الديى قواً بين الحماهير : فمن الممكن دائماً أن ٹر 
المشاعر 0 

ي هذا تکمن > ضمناً > نظرية فرح انطون ني الدولة . 
فالدولة جب أن تقوم عل الحرية والمساواة > وجب أن تتو خی 
بقوانينها وسياستها السعادة في هذه الدنا والقوة الو طنية والسلم بين 
الأمم > ولا بمكنها أن تحقق ذلك ١‏ إلا إذا كانت السلاطة العلمانية 
مستقلة عن أي سلطة أخر ى . كان محمد عبده يوافق على بعض هذا 
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القول لا کله . فهو أيضاً قد ميز بين ما هو جوهري وبين ما هو 
عرضي ي الدين > لکن تمییزه هذا لم یکن کتمییز فرح انطون : 
فهو بعتقد انه إذا كانت جمیع الأديان تنم عن الحقيفة الواحدة » فإن 
والاسلام وحده » هو > بمعی دقیق خحاص ٠‏ الدين المعر 
ن هذه الحقيقة بكاملها . وان محمد عبده يقبل بأن تتمتع الحكومة 
SS e‏ 
الحديثة ستنمو من ضصمن الشريعة » لا باستقلال عنها » فضلا عن أ 1 
كان يريد مشاركة متساوية » لا انفصالا > بين الحكام وحراس 
الشريعة . وكان أيضاً موافقاً على أن غير المسلمين بالمساواة 
ا والاجتماعية التامة »> شرط أن تة ى الدولة دولة اسلامية . 
اناك ليس من الصعب فهم رد فعل اليف عل آفکار فرح انطون . 
لکنه تذرع › ي الأخحص »› رنقرطة انو دة لدی فرح انطون الذي 
لم برها إلا عرضاً › وهي القول بان الاسلام اضطهد العلم کر 
ا اضطهدته المسيحمة . فجاء کتابه عن لاساد والمسيحبة رداً 
على ما أعتقد أن فرح انطون قد قصد إليه . والواقع أن فرح 
ا لم يقصد تماما إلى ما ظهر من معى ذلك القول الذي أثار 
غضب محمد عبده . إن ما أراد فرح أنطون أن يقوله هو ان انفصال 
السلطتين ي المسيحية هو ما سهل على المسيحيين أن يكونوا أكر 
تساهلا من المسلمين »> لكنه أسرع إلى التوضيح بأن سجل الديانتين 
یکاد کون واحداً من هذا القبيل . وإذا كانت البلدان الأوروبية 
ليوم أكتر تساهلا ٠‏ فليس ذلك لأنها مسيحية » بل لأن العلم 
والفاسفة جر داها من التعصب الديي الأعمى وتم فيها انفصال 
الملطاتا'". كان هذا نقضاً مباشاً لعقيدة محمد عبده » وهی ال 
ان د فاوزل ناو که ان کون ااا الا و اناس 
لا بل کون أساسها الثابت الوحيد . وقد ابرز فرح انطون هذا 
التناقض بوضوح ي ردوده على حمكد عبده . فهو يذ كر حمد عبده 
بأن العالم قد تغير : فالدول الحديلة لم تعد قائمة على الدين ٤‏ بل على 
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امرين : الوحدة الوطنية وتقنيات العلم الحديث . ويعطي مثلا على 
E‏ ا اندحار الوهارسن ء على ید جیوش محمد علي ثم قول : لو کانت 
نظرية محمد عبده في ان ا الديى و إلى القوة 
صادقة لانتصر الوهابيون : لکنهم خسروا بالفعل 4 علي 
کان اول ا أدرك ف الشرق أن العالم قد تغير e‏ 
على الول بان مل عمد ا ف الوحدة الاسلامية باطل . 
ل تتحقق ۰ وإذا حققت > فان غير داك شيا » a‏ 
القوة الضرورية لصد اللحطر الاوروبي "“ . والأمثلة من التاريخ 
المسيحي واي ن وء عديدة » ثبت كلها أن ا الدينة 
و وان لى الدولة أن تجد هما نوعاً آنحر من الوحدة إذا ما 
أرادتث البقاء . أ٠ا‏ ا ثي العصر الحديث » فالوحدة تتم بخلق الولاء القومي 
والفصل بين السلطة المدنية والسلطة الدينية. وي هذا قوله : «فلامدنية 
حقيقية ولا تساهل ولا عدل ولا مساواة ولا أمن ولا ألفة ولا حرية ٠‏ 
ولا علم ولا فاسمة ولا تدم ف الداحل إل بفصل السلطة 8 
السلطة الدينية » “١(.‏ وهو م يوافق على ادعاء محمد عبده بان 
ا اك هم الذين قضوا على وحدة لاسلا وقوته > وأنه کن 
استعادة هذه اا لوحدة و هذه القةوة بنقل م رکز الثةل من الأتراك إل 
العرب . إذ كان الأمر لاف ذلك E‏ الأمة من البقاء إنما هو 
دالضرط روح الو طنية الي ا الأتراك والفرس وتللك القوة الي 
المتولدة منها . فثقافة الفر س وفضائل الأتراك العسكرية قد نفحت 
الاسلام بقوة جديدة : « إن دولة سلاطين آل عثمان ورثت الميراث 
اى ري بانتخاب طبيعي فکفت شو ہا ذلاك المیراث ما کان حدق به 

ن المصائب لاطا ET‏ 

وکان محمد عبده قد ادل حجة أخحرى > وھی أن فصل الدين 
عن الدولة ليس غير مرغوب فيه فحسب ٠‏ بل هو مستحيل . ذلك 
دین معین › فکیف ممکنه أن 
بتحرر ئي أفعاله من تأر هذا الدين ؟ فالإنسان وحدة » لا عرد 
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شين يتصل أحدهما > هي الحسد والروح اللذان لا انفصال 
ہن وظاتفهما ٤ e‏ ن » إذن » فصل السلطات الي یمن 
علها هذا ميب فرح انطون دعر ض النظر ىة الدعقراطية 
بکاماها . فا لجا کم ل ےکم وفقاً لارادته اللحاصة أو محتقداته 
الشخصية ٠‏ بل على ار الي تضعها جمعية ممثلي الشعب . 
را ان ك عا ةوا فاد الامهداد او اود 
ولمثلي الشعب حكمة أوسع من حكىة أي حاكم منفرد › وذكاوهم 
امش رل أدق من ذكاء أي واحد منهم عفرده (*"'. 

لدلاف جب أن یکون عا اس النواب أعلى من السلطات الدينية وأعلى 
من الحا كم نفسه. هذا ما کان فرح انطون بعنيه حقاً و 
a‏ عن الساطات الزمنية . فهو برى اللحطر ي تدخحل روستاء الدين 
ي الشوون ادنيو دة ۽ اذ عندما تكون الحكومة علمانية > فضلا 
عن تمتعها بسلطان فائق » وتضع حدوداً معينة للسلطة الدينية »> لا يبقى 
هنالك من محال لابابلة أو الاخحتلاط » ولا يتعدى الحكومة أو الدين 
أحدهما على حدود الأخر. لکن فرح انطون لم بتنبه > کما يبدو 
لالخطر المعاكس . فهو يتساءل : ما هو الداعى للظن بأن الحكومة 
قد قشل ى ارون الدبية ؟ ع : إذ ذا م یکن ع للسالطات الدينية 
هك . وعلى کل › 
فقضتها قد دخحلت طور الترع ١‏ لاخر . إذ ن داستطاعة 0 
الاستغناء عن معونتهاء حى ني الشوون الدينية. أما ما يهم اللحماهير 
فهو شوٴُون هذا العالم : إن الاشتراكية إما هي « دين الإنسانية » ٠‏ 
وهي آخحذة في الحلول محل اوا N‏ 

إننانسمع . من وقت إلى وقت » من خلال صفحات فرح 
انطون » نغمة هي أكثر من مجرد صدى لعلميه الأوروبيين . إا 
التعبير عن وعي سياسى لاي عند المسيحيين العرب . لد بقوا مدة 
طوبلة مكتفين بان لا پتدحل أحد في شوو ٣م‏ 4 مواهبهم 
السياسية لمعابلحة شوون بطري ركيانهم المعقدة . لكن فرح انطون الان . 
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عطالبته ددولة علمانية 4 . یطالب يعدم أضطهاد المسيحيين وم 
حقوقاً متساوية فحسب » بل طالب مجتمع يتسى هم فيه القيام 
E TC a yS‏ 
المسوولية السياسية . إنه يسعى جاهداً للتمييز بين المسيحيين الشرقيين 
ون المرسلين الغربيين ¢ و او > ينهم ولس الول 
الاوروبية الي كانت تستخدم الدين لأغراض سياسية . فهو لا ينكر 
فل المرسلن رلا باه ا 
aT‏ ت و برل افر 
القيقيون » وديتا لم تخل في السيامة . وحن سنا مسورولين جن 
اعمال المسيحية الخر دة إن ولاءنا هو للشرق ¢ وقد عشنا دوماً 
أوفياء للسلطان . )١١‏ 
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التومية المبة 


الاعتقاد أن الناطقين بالضاد يشكلون أمة » وان هذه الأمة بحب 
أن تكون مستقلة ومتحدة » لم يتضح ويكتسب قوة سياسية إلا في 
القرن الحالي . لكننا نجد » إذا ما توغلنا بعيداً ي الماضى ٠‏ أن العرب 
کا وما سوت داشا رد وون اعتزازاً خاصاً بلختهم » 
وانه کان ذم » قبل الاسلام »> إحساس « عرقي » > آي ی من 
الشعور بن هناك > وراء منازعات القبائل والعائلات » وحدة : 
جميع الناطقين بالضاد المتحدرين من القبائل العربية e‏ 
قبماة « شجرة عائلية » مشركة » معروفة ومقبولة لدى الحميع › 
SS‏ . وعد 
ظهور الاسلام وانتشاره مع اللغة العربية حارج ابحزيرة » أصبحت 
هذه («العائلة تضم الكثيرين من المتحدرين من آضول شی › 
دون أن تتنكر للذين كانوا » كالغساسنة » من أصل عربي ولكنهم 
م بعتنتمو ا الدين الحديد . 

وکان للعرب نصیب خاص من تاریخ الاسلام »> لا بل من 
جوهر تکوینه ا کان عربیاً » والنبی کان عربياً » ودعوته 
الأول كانت موجهة إلى العرب »› وكان الت « مادة ا ۰ 
آي الالة البشر ية الي بواسطتها انتشر الدين قاطا ف کا ا ت 
اللغة العربية»وبقيت ٬لغة‏ العبادة والفقه والشرع > و أن التمييز 
الحاد » الذي کان قائماً في البدء بين الطبقة العربية الحاكمة وبين 
ان الد وا ا و ار رق د 
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ا بالواقع » وراح يتجلى » لا ي المجادلات الأدبية حول 
الشعه ودي فحسب »۰ بل أضاً الو من أجل الساطة الكامن 
وراءها . وعندما انتقلت السلطة > آحر الأمر ! ل الراك E‏ 
المنتسبة إليهم وغدت اللغة الركية لغة الحكم » احتفظت الاخة العربية 
بعركز ها الممتاز كلغة الثقافة الدينية والشرع > أو بتعبير آخحر » لغة 
الدولة الي کالت ہ ن الوجهة الدينية عماد الشر بعة »> فکانت ك 
الوسيلة الي بواسطتها استمر العرب بقوهون بدورهم ي شوُون 
الجتمع العامة . 

ولا تفككت الامبراطورية › في القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر ٠‏ اتسم التطور الطبيعي » كما حدث غالبا في التاريخ »› ببعض 
الملامح القومية : فقد تزعم الشعور الاقليمي وحركة المقاومة ني 
ولايات الامبراطورية زعماء من الأسر الدينية ني المدن الكبرى › 
تلائ الاسر الي استطاعت » ا النطام الديي > أن تحافجل على 
روا ورو اي وان تشغل مراکز دينية علية كانت 
تربطها باز عماء الدينيين في جميع اا ا 
في الغالب » الوضع المتاز الذي كان يتمتع به الأشراف المتحدرون 
a‏ صلب الى : وکانت هرذه العائلات تدحر علوم اللعغة العر دة 
وتتوار ما من جيل إلى جيل كوسيلة ضرورية لعلوم الدين . وكان 
الاعتراز بالأصل العربي »او غالباً بالتحدر من صلب النبى أومن صلب 
أحد أرطال الاسلام الأولين » بمتزج لدى هذه العائلات بالافتخار 
عا فعله العرب ي سبيل الاسلام > مما كان من شأنه أن يعزز 
ر رها بالمسوولية نحو الحماعة وماضيها » ذلك الشعور الذي يز به 
دوماً أهل السنة والحماعة . وعلى هنا » بمکن اعتبارها ¢ ععی من 
المعالي › سان چان اوي « العرلي » . ومن جهة أخرى »> کانتث 
المملكة الوهابية ي الزرة عربية » وذلات لا لكو ما قامت عر ضا 
٤‏ منطقة عربية اللسان فحسب > بل لأا ك أيضاً > يدعو ما 
المسلمين إلى العودة إلى نقاوة الاسلام الأولى > يي في آذها: ہم ذکری 
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العهد العربي في تاريخ الأمة الاسلامية . وكانت أيضاً امبراطورية 
محمد على القصير ة العمر عر دة بفضل اغراف : فالتوسع الملصري 
ا ی الد ان کوت وسا اا ار لکن هل 
كانت عردية بمعى آخر ی نشاء مملكة عريية ؟ 
م يكن هناك › لا في آقواله ولا ني سیاسته » ما دل على ذلك ؛ لکننا 
نجد بعض ما يشير إلى ذلك في أقوال اينه ومساعدة الأكبر ابراهیم 
اها فن وك ا0ا ليت ركا ١‏ فك بت إل مص عدا 
کت فعا ولات الوه عرزت شن مر بد وله 
عربياً حالصاً». وقد استشهد الكثير ون بمذه العبارة الي قافا ابراهیم باشا 
إلى زا ثر فرنسي » کما استشهدوا بتعليق هذا الزائر عايها إذ قال ان 
هدف‌ابراهیم إا کان ا دولةعربية خحالصة يعيد با «للعنصر العر لي 
قومیته ووجوده السياسي » “ . وي ذلك الوقت عینه ›» کتب 
ابراه م إلى والده كتاباً یکاد ینم عن المعى نفسه > بول فيه إن 
ا تراك كانت حرباً وطنية وعنصرية » وان على الإنسان 
أن يضحي میاته ي سبیل آمته “ . لکنه لیس واضحاً لدینا ما 
الذي عناه بهذا الة قول » وما إذا كان يعبر به عن أكر من حالة 
فكرية عابرة . 

غير ان بعض المظاهر تدل على أن الشعور بالفرق بين الأتراك 
والعرب کان » بتأثير من هذه الحركات ور عا أيضاً بتأثير من انتشار 
القومية بين رعايا الامبراطورية البلقانيين » آخذاً ني النمو خلال 
النصف الأول من القرن التاسع عشر . لكن القومية العربية الصرعة > 
كحركة هما أهميتها وأهدافها السياسية » لم تظهر إلا حوالى آلحر 
القرن التاسع عشر . فحى ذلك التاريخ »> كانت مصالح العرب 
الان ا السياسية موزعة بين الحركات العامة المتصارعة داخحل 
الأمبراطورية بشكل سافر أولا ثم بشكل خفي طيلة عهد عبد الحميد. 
فمن جانب > وقف السا aT‏ تقهي 
بالإابقاء عا على النظام القائم فحسب › بل أيضاً من كانوا يعتقدون أنه لا 
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يعكن المحافظة على وحدة الامبراطورية إلا بقوة السلطان وسيطرة 
E E‏ الاسلام واستقلاله 
الا الامبراطورية . وهكذا كان بين مستشاري السلاطان ومو يديه 
الأ ربين عرب أمثال أبو المدى » النفذ لسياسته الدينية » وعزت باشاء 
کاتم اشا و أموره السياسية كما كانت أ كرية العرب > 
على الأرجح » وبالاخص ني الولايات السورية > غير مستاءة من 
حکمه » وذلك لاعتبارات دينية من جهة » وسبب المكاسب المادية 
الى كانت الرلاات السورية تحصل عليها نشار الارن و مدد 
الحطوط الحديدية » من جهة أخرى . لکن کان هناك من يعتقد 
أنه لا يمكن المحافظة على الامبراطورية إلا بتحويلها إلى ملكية 
دستورية › يتمتع فيها حقوق متساوية المسلمون وغير المسلمين 
والأتراك وغير الأتراك . وقد ظهرت هذه الفكرة أولا لدى « الشباب 
العثمانيين » ي باريس ولندن » ولدى رجال الدولة المصلحين الذين 
قاموا يانقلاب ٥‏ بقيادة مدحت باشا > واضعين يذلاك مو صم 
التنفيذ أول بجربة دستورية ) . لكن بعد إحفاق هذه التجربة وعودة 
السلطان إلى الحكم الشخهي › اممارت المقاومة المنظمة وأخذ الاستياء 
يعمل في الحفاء > وباستثناء حزب « الاحاد والترقي » القصير العمر› 
الموسس في ۱۸۸۹4 على يد طلاب في المدارس الحربية والمنحل عملاً 
ي ۱۸۹٩‏ > م يبق من مقاومة ملحوظة › إلا تلاك الي اقا 
حية وعبر عنها فريق صغير من المنفيين في باريس وأمكنة أخرى ي 
اوروبا . فقد أصدر هوّلاء » بقيادة أحمد رضا الذي انضم إليه ي 
۹ احد اصهرة السلطان داماد حمود باشا وولداه صباح الدين 
الدين ولطف الله » لات بالركية والفرنسية » ونظموا مو تمري 
« العثمائيين الاحرار » » المنعقدین الأول ني ۱۹۰۲ والثاني ني ٠۹۰۷‏ 
لخدن المقاومة ضد حكم السلطان الاوتقراطي 

وقد ساهم في هذه الحركة العرب أيضاً > لكن المسيحيين 
السوريين منهم كبر من المسلمين ١‏ ويبدو أنه كان هناك » منذ بدء 
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الستينيات ٠‏ بعض الاتصالات بين صحفبى بيروت ورجال الدولة 
الفان ري اسوك ٠ق‏ يكرك ساعة عل دامها وجو أن 
فارس الشدياق ني العاصمة › أو إقامة فواد باشا ني سوريا » حين 
حاءها کمفوض عثماني خاص التحقيق ف حوادت ۱۸٦۰‏ . وکانت 
رة ار عن لري ي المختات, رالسعفات رأة ا > 
فكانت الصحف العربية ي بيروت تعبر عن آراء شبيهة بآراء حزب 
« تركيا الفتاة » ومدحت باشا > الفارق اما كانت تتسم بطابع 
العلمانية الذي اتصف به الكتاب المسيحيون . من أمثال تلاك المنشورات 
علة « الحتان » الي اسنها بطر س البستاني في ۱۸٠۰‏ وآدار ا 
وعائلته مدة ست عشرة سنة . ففيها نقرأً أن الشرق كان مزدهراً 
ومتمدناً في الماضي » ثم فقد ما كان عليه بسبب | الفاسد » 
وانه ليس من علاج لذلك إلا الحكم الصالح الذي لا يمكن أن يقوم 
الا بفضل اشر اك الحميع فيه » وفصل الدين عن السياسة > وفصل 
السلطة القضائية عن السلطة التنفيذية » وفرض ضرائب نظامية » وإجراء 
أشغال عامة مفيدة » وجعل التعليم اجبارياً > وقبل کل شيء» 
إقامة العدل والاتحاد بين أبناء الأديان المختلفة » وتقوية الشعور 
الوطي الموحد بين جميع المواطنين العثمانيين . 

عندما انعقد أول برلان عثماني في ۱۸۷۷ » نقلت « الحنان » 
مناقشاته الأولى ونشرت خبراً عن جريدة التاعس ينبىء عن ظهور 
حزب معارض “ . لكن م يعض زمن طويل حى اختفت الأخبار 
عن صفحات المجلة . ولم يكن ذلك عرضاًء بل كان دلالة باكرة 
على أن السلطان قد استعاد القبض على زمام الحكم وقمع نشاط 
المعارضة » مما أنى حياة المجلة نفسها في ۱۸١١‏ » ونقل مركز 
الصحافة اللبنانية من بيروت إلى القاهرة . لكن أفكار السعينيات 
م تندرس . فمدحت باشا » وقد قضى عدة أشهر حاكماً لدمشق 
في ۱۸۷۹4 > أي بعد إخفاق حركة الدستوريين وقبل أن يسجنه 
عبد الحميد وینفیه تم ملکه » انشا بينه وبين صحفيي بیروت 
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صلات ترکت فيهم تأثیراً دائماً. فر جم واحد منهم» وهو خلیل 
الحوري ؛ مقالته عن مافضی الامبراطوردة وحاضر ها ومستقبلها اى 
العربية » كما أعب آخر فيما بعد »> وهو سليمان البستالي ابن عم 
بطرس » دوراً في السياسة العثمانية بعد إعادة الدستور في ۱۸٠۹‏ . 
وقد اكتسب سايمان البستاني شهرة خاصة كمترجم للالياذة إلى 
العربية » بعد أن درس اليونانية هذا الغرض . ولعله كان أول كاتب 
عربي قا بدراسة جدية لاشعر اليوناني وفلسفة الشعر . لكن أحد 

موألفاته الأحرى كان أقر ب إلى موضوعناء وهو ١‏ عبرة وذكرى “< 
أو الدولة العثمانية قبل الدستور ورعده » الذي صدر فوراً بعد ثورة 
۸ . ففي هذا الکتاب » کما یدل عنوانه »> وصف لا کانت عليه 
الامبراطورية في عهد عبد الحميد » وبرنامج عمل أيضاً » منطلقه 
المومية العثمانية وبطله مدحت باشا الذي قدم الكتاب له أحياء 
لذ کراه . بول املف أن هناك أمة عثمانية تضم حتاف الشعو 
والطوائف الدينية ي الامبراطورية » لكن مح بعض الأولوية 1 
للأتراك والمسلمين . كانت هذه الأمة 4 قبل یك اميد › تسر 
قدماً في طريتق التمدن والتفاهم الديني > وبإمكاما الآن أن تتقدم 
من جديد . لكن الشرط الأول لتقدمها إنما هو زوال التعصب الديي 
والعرقی ي الأعمى وإماء الروح القومية . 

وقد استمر الكتاب اللبنانيون والسوريون » وهم مأمن من 
بوليس عبد الحميد » على نشر الأفكار الدستورية علناً > حى قبل 
ثورة ۱۹۰۸ . وکانت الحریدتان اللبنانتان ي و 1 ٠‏ 
باریس بعد حل برلمان ۱۸۷۸ ۰ ا e‏ 
جماعة « تركيا الفتاة » الصغيرة الي أبقت على الأفكار الايبر الية حية 
طيلة أعوا eS‏ الوارنة عن بيروت ي برلان 
ا O BEE AS ie‏ 
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: يطح بالعواطف ني أعماق النفس‎ E 
و رفسد الروح ويقةي عل معی الانصاف ومفهوم العدل الدقيق‎ 
عند الانسان ویشوش أحکامه ویجعل من اناس قد پبرزون بذ کا‎ 
أو رطبية قلبهم ااا وحمقی 7 ¢ والناي الاسلام الذي‎ 
رد ان کان بي ال ء متساحاً » ما لبث آن أصبح مستبداً » إن في‎ 
أيام الحلفاء العرب الذين کانوا « نحت ستار مظهر هم المتدروش‎ 
على استبداد مقیت » › وإن على أيام الأتر اك الذين درجوا على عدم‎ 
الساهل أثناء صراءهم الطويل مع المسيحية . أما العلاج فكان » ي‎ 
ومراقبة ترديية اا وحيطهم‎ ۱۸۷١ العودة إلى دستور‎ ١ زظره‎ 
. " الحلقي مراقبة دقيقة‎ 

لقد کان خلیل غانم لا عروبیاً قبل کل شي ء . فروح الاضطهاد 
یز » بي نظره » جمیع يع الشعوب الاسلامية » لكنها تيز العرب على 
الأخص *“ . yT‏ 
التام ثي حركة الإصلاح العثماني ؛ غير أن مثل هذا الذوبان كان نادراً » 
إذ كانت النعرات والمشاعر الوطنية قليلا ما حتفي تحت سطح الوحدة 
العثمانية . فقد كان هناك اخحتلاف ي المواقف في صميم ر 
« تركيا الفتاة ي المنفی . فاحمد ر ضا ورفاقه کانوا قومیین آتراکا 
قبل کل شيء » يدافعون عن استمرار سيطرة العنصر الركي ف 
الدولة حى في حالة إعادة الدستور ؛ بينما كان الأمر صباح 
و عصية اللامركزية الادارية الي كان بتزعمها › رطالبان عساواة تامة 
3 الأجناس والآديان » ومحکم ذاني واسع لاولايات . وکان هذا 
الانقسا م مهما « لأنه کان حغي إنقساماً في الرأي حول علاقات الدولة 
ا بالشعوب اللحاضعة ها . فكان صباح الدين يعتقد أن الشعوب › 
لو ترك ها الحيار » لاختارت الولاء للامبراطورية ٠‏ بينما كان أحمد 
رضا يعتقد آنا سوف تستفيد من حرية الحيار هذه لتحقق استقلاها . 
ومن الصعب الشلك في صحة نظرة أحمد رضا . فما جرى ني 
موتمري الاحرار العثمانيين يبدو مويداً لذلك . فقد كان جميع 
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المشركين. في الو رين متفقين عل أمر واحد لا غير : التخلص 
من استبداد عبد الحميد . أما ي ما عدا ذلك » فقد كان الاتراك 
يريدون دولة دستورية موحدة» بينما كان الأرمن لا يريدون ذلك» 
لأنہم لم يكونوا يرغبون ني منح الامبراطورية فرصة جديدة 
للاستمرار ي الحياة . وقد أعلنوا > ي البيان النهائي الصادر عن 
مو تمر ۲ 1۹۰ > عدم مشارکتهم سائر الأعضاء في غي ر 
ا TS‏ » ایس 
ا د ١‏ . کذلك کان الأتر اك 
بشكون في الحكمة من دعوة الدول الارروية لمساعد م على قلب 
لظام » إذ كانوا يتخوفون من أن يودي ذلك إلى إقامة حماية أجنبية 
على البلاد » بينما كان المسيحيون لا يعارضون كثيراً الحماية 
اة المستتر ة أو الظاهرة » إذ كانوا باقلوان أن توٴدي إل الاصلاح. 
کان الأرمن ن الموريدون لتركيا الغتاة أرمتاً قوميين قبل کل شيء » 
کما کان العرب سائرين على الطريق الي توٴدي rr‏ إلى القومية 
العربية . وقد يكون العامل الأ كبر الذي دفع بالعرب ي هذا الاتحاه 
مطالبة الأتراك باللحلافة رسمياً > حوالي منتصف القرن التاسع عشر 
وهتاك أدلة 7 شیر إلى أن هذه الطالبة كانت تلاقی » في کل رة ظهرت 
DT‏ 
إذ کانوا قد تعلموا من السلف العقيدة الصحيحة في الحلافة › هله 
ا و ا هه ا 
كان من الممكن ET‏ 
E‏ القبول بأكثر من ذلك . وقد أجاد 
ي وصف موقفهم المزدوج هذا مراقب ا ي القدس ي 
الحمسينيات والستينيات وكان له اتصال قوي بہذه الفئة من العرب › 
حین قال إن هولاء العرب لا بمکنهم أن یفهموا کیف کون ساطان 
الأتراك الأغراب القادمين من بلاد التتر خليفة للبى العربي القرشى 
محمد » وکیف تکون له ساطته لتنصیب شريف مكة وإقالته . وهم 
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بعبر ون بأساليب شى عن استنكارهم لطاب العثمانيين ي الحلافة . 
منها طريقة لفظهم للقب «خان » الذي محمله الساطان بحيث يبدو كأنهمن 
مشتقات فعل «خحان» اذ يقولون « عبد الحمید الاين » e! ١١7‏ 
تون ویک ر هوم منذ الفتح العشماني لبلاد العرب .ويعود هذا 
العداء إلى الفرق ني الحنس وإلى ذكريات الفتح التوارثة . إلا أن 
ولاءهم للاسلام هو من القوة بحيث يقضي ني قلوبهم على أي شعور 
آخر . فالسلطان في نظر العرب المخقفين حليفة واقع الحال لا بل 
خليفة شرعي . لذلك يعر فون به ویطیعونه قیاماً منهم بو اجب ديي ٩۱۱(‏ 

لقد وضع صاحب هذا القول کتاره بین عاي ۱۸۷۰ و ۱۸۷۲ » 
حين كانت الدعاية للخلافة لمتكدتبدأ بعد. لكن الشكوكالعر بيةاحذت 
تز داد بازدیاد تلا الدعاية حی ان العرب الذره ن کانوا ي حدمة 
عبد الحميد م و موا بان ا حقاً » أو أن عبد الحميد 
نفسه هو الرجل الذي سينقد الاسلام . وکان ابو المدى 2 ٤‏ 
بعضص الأحيان عن الحلافة العربية لتخويف سیده عل الأقل 
إن م يکن لأسباب أخرى ۳ . وقد قال ابن أحمد فارس 
الشدياق ( وكان على الأرجح يعكس أفكار أبيه ) إلى زائر 
اکا ا کد الود و کان کا وان عة 
ولطيفاً وه شخصاً < ا مهل احوال العالم . وانه بالحقيقة 
« حنون ١۳»‏ . كما قال له ان الدولة الركية بكاملها ف 
دور الاحتضار وان الحلافة ستعود يوماً إلى الحزيرة العربية 1° , ` 
وإذا كانت مثل هذه الأفكار تظهر حى ني معسكر السلطان › فاا 
کول شل کر رورا لی دعاة الجد ف م الل 
فقد كان بينهم وبين المسلمين أمثال أبو المدى فارق يتعدى التباين 
ي الشخصيات > بل حى في الآراء السياسية . إذ انه كان فارقاً ي 
کل مفهو مهم للاسلام . فأو ادى کان من مودي الاسلام 

کما وصل إليه بتقاليده وتعاليمه الصوفية وزعامته الركية . فالامة 
١‏ لا نجمع على خطاً »> وإدا كانت قد اخذت خر الامر شکلها 
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الحالي» فيجب أن يكون مقبولا على ما هو .أا دعاة التجديد فكانوا 
بريدون خحوض بر التطور صعداً إلى النقطة الى عندها بدأ الضلال » 

ومنها صعداً أيضاً حى الالتقاء بالا لاسلام الڈول کما کانوا يتصور ونه . 

sS SS lT 
کانت العودة إلى نقاوة الاسلام‎ e E الأهيية رأس الامة‎ 
. الأولى تعي هم بالواقع نحویل م رکز الثقل من الأتراك إل العرب‎ 
فإذا كان لا بد من خايفة على الاطلاق + فلا يجوز أن يكون إلا‎ 
. خليفة عربياً‎ 

n2 مستقبل الاسلام ما يشير إل شيوع‎ e کتاب رلتعل‎ ٤ 
2 كما اتاد‎ CN هذه الآراء ئي أوائل المانينيات‎ 
دفاعاً عن فتح باب الاجتهاد من جديد » وإعادة بناء اللافة‎ 
e بستمد‎ ١ لتكون هي الساطة العليا اي‎ > E 
E فهو‎ . a . ن بكرن عة‎ 
. کما ان التقليد العثماني بکاماه یتنافی مہ مع فتح باب الاجتهاد‎ 
وعلى کل“ فإن مستقبل الامبراطوردة ا 4 ولیس 2 المستيعد‎ 
. أن تبتلعها روسيا والنمسا » فيتخلى الاأتراك »› إذ ذاك »> عن الاسلام‎ 
e وبالأخص على العلماء‎ Ss متو قف‎ N لذاك فإن‎ 
إل إذا ا‎ ٠ غير انه لا عکنهم لقيام بذلك حر دة‎ 
a ¢ إلى العرب . فإذا ما اممارت الامبراطورية نمائياً‎ 
العلماء ف مکة لاختیار خليفة عر لي »۰ ویکون بالأرجح من‎ 

راف ٠كة‏ . إذ ذاك اھ مكة أو المدينة « دولته البابوية » . 
٤‏ أنه من الممكن أيضاً أن تكون القاهرة مقراً للخلافة » فيرضى 
ae ea a E E‏ 
والشيع ویرفع عن كاهل الاسلام عبء الحمود ال ركي ¥ 
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ویقول بلنط ما يفهم منه آن محمد عبده کان يأخذ بہذه الآراء. لکن 
ن حقنا الشاك ني صحة هذا القول أو » على الأقل » التساول 
بصدده . فاو کان محمد عبده » بالفعل » قد تبنی مثل هذه الأفكار 
مرل ن حياته » فهل كانت تعبر بالحقيقة عن اعتقاده الناضج ؟ 
صحیح انه كان ير فض دعوى السلطان ال ركى للخاافة . فقد قال » 
في مناسبة لاحقة» إن دعوى العثمانيين هذه ۾ تکن إلا لمصاحتهم ل 
لمصلحة الاسلام » وان الذين كانوا بقومون بالدعاية ها لا يفقهون 
حقيقة الحلافة . لكنه أخحذ » رور الزمن وازدياد الضغط الأورولي»› 
ر کر فاأکر قيمة الساطنة بالنسبة إلى الاسلام وخطر 
زوالها عليه . فقد قال لرشید رضا › في ۱۸۹۷ > إن العرب > إذا 
حاولوا الانفصال غ السلطنة » فمن الممكن أن تتدخحل اوروبا 
ولحضعهم ونحضع الأتراك معهم . فالسللطتة العشانية كانت» م کل 
E‏ ء الوحيد الباقي من ن استقلال الأمة السياسى .فإذااضحلت › 

خسر المسلمون كل شيء وغدوا بلا قوة کالیھو د , 

إن هذا الحذر نفسه » الذي لمسناه في موقف أعيان القدس كما 
و صفه لنا « فين ) » قد ظهر فیما بعد في موقتف رشید رضا › تلمیٽ 
خمد عبده . لک Gg ST‏ 
a‏ ما . فمن الممكن جد أن يكون بعض العلماء ي 
وريا والحجاز قد قالوا ذه الاراء عندما ٠‏ کتاره م العل 
بأن هذه الأفكار انتشرت ني الربع اللاحق من القرن انتشاراً واسعاً ٠‏ 
وذلك لعدة أسباب E‏ 
عن الاسلام ضد آعدائه ناهیای بقيام عتلف الفثات ذات المصلحة 
ف اعداد العقول لقبول فكرة نقل الحلافة إلى العرب . وقد كان 
شريف مكة مرشحاً ها » بوصفه الحاكم المباشر للأماكن المعدسة 
وسایا ل أسرة متحدرة من صلب النبی . إن هذه الحقية لا تز ال e‏ 
ومن الضروري التحدث عنها عحذر . وليس من المستبعد » 
لظواهر الأمور » أن بعض الموظفين البريطانيين في الشرق ااي 
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کانوا املو ن بان علو ا من شر یق که > في حالة وقوع السلطنة 
العثمانية الضعيفة تحت نفوذ دول غير صدقة ¿ حليغا هم . ویېدو 
أيضاً أن إعض أعضاء الت الحاكم في مصر قد منوا النفس » منذ 
وقت يصعب نحديده > بتنصي ب شريف مكة خليفة يكون من الناحية 
اأرمنية تحت حماية ساطان مصري . وني ذات بقول بلنط » مثلا » إن 
الآراء ني الحلافة الي شرحها ني « مستقبل الاسلام » قد سمعها ولا 
من رجلين : الأول سفير العجم » ملكوم خان ( وهو مسيحي أصلا )» 


والثاني صحفي مسيجي هو لويس صابو نجي الذي اسن جر اده 
عر دية إسمها « النحلة ي لندن عام ۱۸۷۷ وأصدرها لعدة سنوات . 


واو ان الصابو نجي › مع کونه کاهناً کائولیکیاً > کان بعطف ني 
ذلك الوقت على الاسلام أشد من عطفه على دينه ؛ فقد دعا ني 
جريدته إل الاصلاح الديي بلهجة العرلي القومي O‏ وهاجم 
عبد الحميد واصفاً إياه ( مغختصب لقب الحليفة 0 وقول 
بلنط إن « سرا كان يحوم خول تمويل هذه الحريدة الصغيرة ... وقد 
جمعت لدي أدلة حملي على الاعتقاد أن الأموال الي کانت 
تغذما ... کانت تاي جز ياً عل الأقل من الحديوي اسماعیل » ٩۱۹(.‏ 
إن ا ل هو ن اسماعيل کان يتظلم من 
عبد الحميد الذي أقاله بضغط من الدول ؛ وان جربدة عردية أخحرى 
صدرت ي 4۹ برسالة مماثلة في نابولي وبعنوان « الحلافة » » 
کان رئيس تحريرها أديب مصري ني خدمة اسماعيل > وغابتها 
مهاجمة دعوى السلاطان العثمان للخلافة والدفاع عن دعوی الحديوي 
NE OAM CAM NSE‏ 
قد روی انه لاحظ » إذ كان جوب فاسطين من أقصاها إلى أقصاها 
ي التسعينيات » أن مبعوثين من قبل اللحديوي عباس حلمي کانوا 
ا ا بعقيدة الحلافة العربية . إن فكرة امبراطورية عردية 
يڪون اللحديوي رئيسها سها الزمي والشريف رئيسها الروحي كانت لا 
ترال تستهوي المتقدمين ني العمر الذين كانوا لا و بتذ كرون 
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حكم محمد على ١‏ ودعوة إبنه ابراهيم إل امبر اطور ية عربية ) ('"' . 
ولعله کان بتشجیع ماء من أحد المصادر ء أن أخذ أشراف مكة 
ي الصف الثاني من القرن التاسع عشر “ يدعون آم أحفاد الى 
اللاص ٠‏ وحراس الابعان + وععى ما » زعماء العالم لاسلا 
الروحيون > أنه م یکن لدم آي اا ثابت بقيمون عليه هذا 
الادعاء . لقد كانوا ولا شلك يتمتعون ببعض الاحترام ا 
الأماكن المقدسة ؛ لكن م يكن هم أفضاية دينية ة بأي معى م من المعاني . 
وقد وصفهم عالم هواندي مطلع » عاش مدة ئي مك ۽ بهم أقرب 
إلى «نبلاء قطاع الطرق » ي القرون الوسطى منهم إلى رجال الد دين . 
کان حکمهم للا ماکن | حکماً ضعیفاً » لا بمتد بعيداً الى ما 
حوها دصورة مستمرة . واستقادهم استقلالا واهياً يقتنصونه بإقامة 
توازن بين اسطنبول والقاهرة »إلى أن ساءت أحوامم »أولا بعد الفتح 
الوهاني » ثم بعد الاحتلال المصري لاحجاز . ولا عاد الأتراك 
إلى الحجاز ني ۱۸٤۷١‏ : فرضوا عايهم الساطة ذاما الي كان قد 
فرضها عليهم محمد علي » لا بل جعلوها أشد إحكاماً > حى غدوا » 
ني ٠ ۱۸۸۰١‏ غير قادرين على مقاومة موظفي الساطان بالقوة › 
حصوصا بعد أن أصبح الساطان هو الذي بختارهم ويعينهم E,‏ 
حملهم عل ) السعي لوضح هاا راطع ي ي سبي ذلك إلى 
TT‏ أو من الزعماء الدييين ي اشطيول: 
أو من عطف العالم الاسلامي العام 
لقد وجدت التيارات الفكرية الى لمحنا إليها تعبيراً 
ان وها عد اا الك ادت :ا ام ي 
الولايات العربية الي كانت تلك التبارات منتشرة فيها > 
عبد الرحمن الكو اکبي ( ۱۸٤۹‏ ۱۹۰۳ ). نشأً الکواکبي ني کنف 
عاثلة حلبية من صل ا وتلقى تردية عربية ت وٹرکیة من الطراز 
القديم ي مسقط رأسه . ثم عمل هناك موظفاً وصحفياً › إلى أن 
جلب عايه نقمة السلاطات ارک »> ففضل الرحيل إلى القاهرة 
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٠» ٨۸ ٤‏ جاعلا من هذه المدينة مقره ٤‏ السنوات الا ة من 
حياته . وهناك كتب مقالات في علة ر« النار » ولات أخرئ 
e‏ ثم سافر إلى ) الحزيرة العربية وشرقي 
افريقيا »> ووضع کتابین : ( ES‏ (“ 
وهو أك اسيهاء مكة المكر م . یکن هان الكتابان > إجمالا ٠‏ على 
شيء من الابتکار . فاراوه TT‏ هي آراء حلقة محمد عبده 
ورشید رضا.ولعله 5 بکتاب « مستقبل الاسلام» لن" كما 
استمد إطار كتابه عن الاستبداد وبعض آفکاره فيه من کتاب ألفياري 
في الموضوع نفسه . وهو يعترف > ني مقدمة كتابه » بأنه اقتبس 
عن غيره قدراً معيناً من الأفكار ؛ ويبدو أن ذلك كان معروفاً لدى 
الکثیرین » إذ إن رشيد رضا يشير إلى ذلك ني تأبینه له » لکنه پنفیه 
على ساس أن الصورة الي رسمها الكواكبي عن المجتمع الشرقي 
كانت من الصدق ا قد نقلها عن موٴلف غربي"“ . 
وقد أبانت الدراسات الحديثة » وان با لا يزال يقبل الشاك » أنه 
استعار فا کت ار کا ارت > بالوقت نفسه» إمکان 
تعرفه إلى هذا الكتاب . فمن الثابت الآن أن شاباً تركياً ترجم 
الكتاب إلى اللغة الركية في ۱۸۹۷ ونشره في جنيف ؛ ولا يستبعد أن 
تكون هذه الر جمة قد وصلت إلى حلب أو القاهرة “" . لكن مهما 
یکن من آمر » فن موٴلفاته لا جلو من طابع الابتكار الاجم عن شدة 
مسکه بمصاله ومعتقداته السياسية . فقد كان خصماً عنيداً 
لعبد الحميد في استبداده »> ولمستشاره ابي الهدى ني آرائه الدينية ٠‏ 
ناهیا کان دینهما ه ق عاثلي . ذلك أن العائلات الدينية ي 
في حلب کانت تشلك د في ادعاء الي الهدى > المولود أيضاً ني 
حلب ۰ بأنه من سلالة النبي dE‏ 
لاسناد نقابة الأشراف ني حلب إلى لته . وکان الکواکبي 
جهة ا hE‏ وراح متدح سياسة ا 
المالكة في مص ٠٠١‏ . ولعله قام برحااته من أجل الحديوي وي 
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سبيل بث أفكاره ني الحلافة العربية . ولا شك في ان شدة غيرته 
عل هذه القضة هي ما حمله عا ا بعض مستلز مات تعالیم 
اأصلحين بوضوح كير » وعلى على شرحها شرحاً يوافق فكرة القومية 
اة ٠‏ 

ينطلتق الكواكبى ني آرائه من الفكرة الى ألفناها حى الآن › 
وهي فكرة اطاط الاسام > ويفسر هذا الالعمطادل التفسير المألوف . 
فیعز وه إلى 3یا م البدع > ولاسيما الصوفة المتطرفة الغريية عن روح 
الاسلام » ولل القليد الأعبى ونکران حقوق العقل » والعجز عن التمييز زين 
الحوهري والعرضي في الدين . لكنة أضاف إلى ذلك شيئاً حر ذكره 
الأفغاني وحمد عبده » وهو أن الحكام المسلمين المتأحرين قد عمدوا 
إل تشجیع روح الك الا الغاشمة والاستسلام لفكرة الاحرة 

من أجل تدعيم ساطتهم المطلقة . وقد ألح الكواكبي على هذا العامل 
المودي حد ذاته إل الفساد والانحطاط > قاتلا إن الحكام المستبدين 
بکتفو ا ف عملهم الشرير رامد الاعراف عن الدين الصحيح »> بل 
أفسدوا المجتمع بكامله . فالدولة العادلة الي فيها بحقق البشر غايتهم 

من الوجود هي تاف الي فيها يعيش الغر د حر ا ويحدم المجتمع 
E, 2‏ مة على هذه الحرية»وتکون الکو تفسها خا 
لرقابة الشعب . وهذا ما كانت عايه الدوأة الاسلامية الحتق ١‏ . 
أما الدولة المستبدة » فنقيض ذلاف ناما : فهي تتعدى على حقوق 
الو اطنين ٬‏ وتبقيهم جهلاء کي تبقیهم خانعین > وتنکر عليهم حقهم 
ف القيام ددور فعال ي الياة Né E‏ ر الأمر » العلاقة 
الروحية بين الحكام والمحكومين »> كما بين المواطنين أنفسهم > 
وتشوه كيان الفرد الحلقي بالقضاء على الشجاعة والنزاهة وشعور 
الاتماء الدبى والقرمى غل اترا ١‏ : 

ولتحرير الاسلام من هذه الشرور > جب إصلاح الشرع وإنشاء 
نلام شرعي موحد وحديث عن طريق الاجتهاد . وبحب أيضاً قيام 
تربية دينية صحيحة . لكن هذا وحده لا يكفى » بل انه من الضر وري 
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تعديل ميزان القوة ضمن الأمة » بنقلها مجدداً من أبدي الأتراك إلى 
يدي العرب . فالعرب وحدهم بستطیعو ن حفظ الاسلام من الفساد ¿ 
وذلك لمركز الحزيرة العربية ني الأمة » ولمكانة اللغة العربية في التفكر 
الاسلامي . أضف إلى ذلك أن الاسلام العربي قد نجا نسبياً من المغاسد 
الحديثة »> وأن البدوي بقي بعيداً عن الانحطاط الحلقي والحنوع 
اللازمين للاستبداد '" . فيجب إذن إعادة مركز الثقل إلى 
الحريرة العربية » بتنصيب خليفة عرلي من نسب قريش › نختاره 
ممثلون عن الأمة »> ويكون له سلطة دينية في جميع أنحاء العالم 
الاسلامي » على أن يعاونه ي ممارسة السلطة مجلس استشاري بعينه 
الحكام المسلمون » كما يكون له سلطة زمنية ني الحجاز » على أن 
يعاونه فیها مجلس على . 

وظهرت أيضاً لدى المسحيين العرب ظلال من « القومية » . 
فقد کان معظمهم بخوضون داخل طوائفهم حرباً کانت ها مضاعفاتما 
القومية . فالطوائف الي انضمت إلى روما وتقبلت العقيدة الكاثو ليكية 
بکاملها » کانت » بالرغم من ذلك > حريصة على عاداما 
والامتيازات الممنوحة ها من روما »> كاحتفاظ البطاركة بسلطتهم »> 
واستعمال اللغة العربية أو السريانية ني إقامة الطقوس . وكانوا دوماً 
يقاومون بشدة كل ماولة يقوم با المرسلون الكاثوليك الغربيون 
لملهم على تبي الطقوس والفرائض الدينية اللاتينية » أو الفاتيكان 
لفرض رقابته الشديدة أو المباشرة عليهم . أا ي الطائفة الارثوذ كسية 
فالمسالة « القومية » كانت أكر حدة أيضاً . فقد كان بطريرك 
القسطنطينية اليوناني لا يزال رئيساً مدنياً للكنيسة الأرثوذكسية ي 
الامبراطورية بكاملها منذ ٠٤٠١۴١‏ » كما كانت عائلات الفنار اليونانية 
الکبر ی تتمتع »> منذ القرن السابع عشر » كما رأينا سابقاً » بنفوذ 
كبير لدى الحكومة العثمانية . وقد فرض الونانيون » تدريياً » 
سلطتهم الكهنوتية على الكنيسة جمعاء . فزال البطاركة البلقانيون من 
الوجود وتعاقب على بطريركية انطاكية يونانيون على العموم . 
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وكان بطر بركا القدس والاسكندرية من اليونان أيضاً . وإذ كانا بقيمان 
عادة في القسطنطينية› فقد كانت إدارة شوون الكنيسة ني الأراضى 
المقدسة ومداخيلها في يد رهبنة قوية متراصة » هي رهبنة القبر 
المقدس » الي كان جميع أعضائها تقريباً يونانيين . وكانت الحالة 
مستقرة نسبياً في بطريركية الاسكندرية › إذ كان معظم الارثوذكسيين 
IE NOE‏ ني سوريا » حيث كان معظم الشعب والكهنة من 
الناطقين بالضاد » فقد ظهرت حی ابتداء! من القرن الثامن عشر » 
علامات الاستياء ي صفوفهم ٤‏ وراحت تتزايد في القرن التاسع عشر . 
وما ذلك الا الشعور بالفوارق الحنسية واللغوية ي وعي 
الشرقيين على العموم » ولاتصال روسيا الوثيتق بالارثوذ كسيين دال 
الام راطورية؛ قبوها بالسلطة اليونانية على الكنيسة . وقد تأزمت 
الحال ني أواخر القرن ا عشر : إذ حدث تنافس على الكر 
البطريركي ي انطاكية › فأيدت روسيا المرشح او 
اليوناني» ما مل :ا لیکو نة العثمانية »> بضغط من روسيا › E‏ 
بجاح المرشح العرلي . 

وقد اتسم هذا و القومي (“ ٤‏ أواخر القرن التاسع 
عشر › بطایع علماني أيضاً . فلعوة جريدة بطرس البستاني » ¢ 
« الحنان » » إلى وحدة الوطن العثمالي انطوت آيضاً على دعوة 
خاصة إلى إحياء شعور إقليمي معين . فقد كان البستاني يقول أن 
الامبراطورية هي وطننا ٬‏ اکن لادا ور وإذا کان ي 
هذه لغار انحراف عن ا الواردة ثي « نفير سوريا » > فلا 
بعنى ذلك تعديلا ني موقف البستاني الأساسى . لقد كانت الآمال 
ا ف جو السبعينيات ْ ي الوحدة العثمانية : لکن حرارة 

شعو ر ر البستاني كانت » بالرغم من ذلك » منصبة على وحدة جغرافية 
أصغر . فهو چ کک العثمانية لاسنادها الوظائف المحلية 
لاو طنیین » كما ي در وت مثلا» إدذ أسندت معظم المناصب ي A۷۰‏ 
I‏ 
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وي ٠» ۱۸۷١‏ أنشاً بعض الشبان المسيحيين من حلقة البستاني 
جمعية سرية صغيرة »› و > بین ۱۸۷۹ و ۰۱۸۸۰ مناشیر على 
جدران بيروت تدعو أبناء سوريا إلى الانحاد وتطالب بمحکم ذاتي 
موحد لسوريا ولبتان »> والاعتراف باللغة العربية كاغة 
وبإزالة القيود عن حرية التعبير والمعرفة "" . ولعل هولاء ت اتصلوا 
بعدحت باشا عندما کان حاکماً لدمشق » اذ اهمه خصومه بالسعی 
خعل سوريا ذات حكم ذاتي أسوة صر > وهي نة لا تتاقض مع 
طموحه آو رغبته ي إصلاح الامبراطورية بمساعدة من اوروبا . 
م تكن هذه اللحمعية الصغير ة على أهمية تذ كر »"١‏ کانٹ 
مظهرآً من مظاهر استبقاظ الوعي القاس ی او 
الذين استمدوا قافتهم وأفكارهم العامة س مدارس الارساليات : 
فلم يخفف ذلك من رغبتهم ي التشديد على تعلقهم بشعبهم اللحاص» 
وعلى ضرورة ة إبجاد جتمع يستطيعون الانتماء إليه إنتماءاً تاماً . لانه 
et‏ »> مثل هذا المجتمع . إذ بقيت الامبراطورية › 
کک التنظيمات » » دولة اسلامية قبل کل 
. نعم کان رود ضهم » کخلیل غانم » يقبلون ہہا» لکن على أمل 
SS TT‏ 
الطائفية المغلقة ليمنحوا ولاءهم لتلك الأمة الي کانوا یفکرو 
9 ا 
انخذ هذا الحلم لدم صوراً حتلفة . منها لبنان مستقل » يڪون 
مركزأ لحياة مسيحية حرة » وتحت حماية دولة اوروبية كاثولىكية . 
E‏ کان »› ا حلم . فهذا 
لسنجق النفصل > ئم بفضل اتفاق دولي » کان ذا حکم 
کک داخلي مسيحية . لكنه لم يكن > ني نظر الذين 
انصب شعورهم الوطي غل 0 مر ف ر ااال 
الحقيقي الذي لا بد من أن يتم يوماً ما بمساعدة اوروبية . ھکذا کان 
یفکر مثلا بولس نجيم المارولي > الذي وضع كتاباً ني القضية 
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اللبنانية بقلم « مسيو جوبلان » المستعار . م ر أن 
ورا وعد ا ا می ا ا ا و ا 
المدنيات المختلفة » المحوسطية منها والسامية . لكن للبنان» في داخلها »› 
وضع خاصٍ . فقد وجدت الأمة اللينائية » منك بدء التاريخ 
اا أن حتفل عصائصها حت e‏ حکام سوریا » ون 
تتم تتمتع بحكم ذاتي واسع حى بعد أن غر قت في حضم السلطنة العثمانية . 
0 لسوردا بکاملها من أن تصبح یوما ما مستقلة وحرة > 
ون کون لبنان ني طليعتها . فهو يتمتع رسا بالحكم الذاني منذ 
41 + لکن من الضروري أن یکون دستوره أ کر دموقراطية › 
ون تتسع حدوده کي تشمل يروت وبعض الأقضية » وأن تعمل 
فرعا عا ساعد ز الق ٠۳‏ 

وکان هناك آخحرون ممن حرکتهم هذه الروبا نفسها > لکنهم 
e‏ کانت اعات ی اا :جال الان 

قراه » وأجراس الكنائس الي تدق حرية > والبواخر الاوروبية 
۴ حمیهم وأيدي وروسن الي تساعد هم على الاصلاح ٤‏ 
وعهد جديد من السلام والتقدم مع جيرانمم e‏ . لكن الصورة 
السياسية الى E E‏ 
صورة دو تشمل جمیع أجزاء سوريا « الحغرافية » من جبال 


طوروس إلى صحراء سيناء » وصورة تمع يضم مسيحيين 
ومسلمین » دروزا و ودا › ا تعاوناً تامأ » محيث تزول 
أهمية اکر أو الأقلية و ل الفكرة لطر س 
البستاني في ۱۸١١ ۱۸٩۰‏ . ولي ۱۸١١‏ أيضاً > وضع خليل 
الحوري > أحد الصحفيين العرب الأولين 2 ) e‏ 
سوریا » مو ضوعه الاثار القديعة ني البلاد . ومنذ حوالي ذلك الوقت › 
اسم سوريا يستعمل على طاق واسع » محفوةاً بشعور الاعتراز 
وإثبات اللات وذلاك بفعل عوامل شبمهة بالي أدت إل بروز 
فكرة مصر . وکانت فک كرة سوريا منتشرة بنوع خاص بين متخر جي 
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مدارس الارساليات الأميركية . ولعله من السهل معرفة سبب ذلك . 
إذ كان معظمهم من المسيحيين الارثوذ كس والانجيليين » وفيما بعد » 
: من المسلمين والدروز ز . فکان استقلال لبنان يعي هم سيطر ة 
الا والثقافة ا وانتشار نفوذ الحكومة الفرنسية > بينما 
کانت فکر ة. « سو ریا ) » تبدو همم كوسياة للتخاص من وضع الأقلية › 
دون الوقوع تحت سيطرة أخحرى . على أنه كان هناك أيضاً مسيحيون 
كاثو ليك ذوو تربية ومرول فرنسية يويدون الفكرة السورية . ولعل 
مرد ذلك » جزنياً على الأقل » إلى تأثير الأب اليسوعي البلجيكي › 
هري لاهتس » أحد مورخي الاسلام الكبار الذي درس ثي الحامعة 1 
اليسوعية ي بيروت طيلة حياته » وكان شديد الاعان يكيان اسمه 
سوريا . وقد ظهر نفوره من الاسلام والقومية العربية بوضوح في 
کل کتاباته » حیث ميز أشد التمييز دين السوريين والعرب . كذاك 
أل بطر اا روت اوري 4وت الدضن ارفا واا 
لسوريا ٤‏ ي“ اة علدات ‏ جلى فيا الالباس. لدی کاد کون 
لا واعياً بين فكرة سوريا وفكرة لبنان . ففي المجلدات الأولى نجد 
عرضاً لتاريخ سوريا » معناها الأعم » يسجل الوقائع الي توالت على 
البلاد ي الأزمنة القدعة والمتوسطة والاسلامية عا ا > معتمداً 
و ا لک عندما يصل إلى 
الأزمنة الحديثة › يتغير بي محتواه ويي اسلو به فيصبح البحث فيه 
مقتصراً أصلا على تاريخ لبنان وتاربخ الطائفة امارونية نوع خاص › 
وتغدو مصادره في معظمها مصادر علية . 

لک كن عناصر التفكير لدی جمیع هوٴلاء الکتاب لم تكن تخلو من 
عنصر عرلي . فقد كانوا يشعرون بصلة اللغة الي بجحب أن تجمع ين 
الذين محتلفون في العقائد الدينية الموروثة» ويعتزون بالثقافة الى تعبر 
عنها تلك اللغة . من ذلك محاضرة ألقاها بطرس البستاني في ٠۸١۹‏ 
ونوه فيها بکيان اسمه « العرب » وبشيء ينتمي هو اليه اسمه 
« الثقافة العردية » . وبعد عشرين سنة من ذلك › وي قصيدة 
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شهيرة » ناشد ابراهيم اليازجي › ابن ناصيف » العرب أن يتذكروا 
ءظمتهم الماضة وان بستيقظو ا . کما أن الحمعية السر دة الي 
هو أحد أعضاتها آشادت في اناما » خلال عام ۱۸۷۵ ۰ « بالعز 
العر دة » الي ES‏ 
باللحلافة » معتبر ة ذلك اغتصاباً لحق عربي . ولعل جرجي زيدان کان 
اکر الد جا و عي العرب لماضيهم » سواء بتواريخه أو 
رسلساة روایاته التار نة الي ج فيها هج الكاتب الانكليزي وولر 
سکوت ورسم › على غراره أيضاً » لوحة رومنطقية عن الماضي . 
ومع ذلك » فقد تردد ر الكتاب المسيحيين ي دفع هذا التفكير 
إلى نتائجه السياسية » وي التحدث عن « أمة عردية » > إذا 
تخوفوا e‏ العربية عن شكل جديد من أشكال 
التساط الاسلامي . ولم يک كن بإمكانہم إزالة هذا التخوف إلا بإحدى 
طر يتين . الأولى أن 2 لک ت شان الاقايات أحياناً ٤‏ 
ولو أثار ذلك بعض الالتباس © > والانية أن يصبوا ني قالب 
مفهو مهم لاعروبة محتوى مفهو مهم للبتان أو لسوريا » فيحلموا 0 
عربية تكون منفصلة عن أساسها الديني » وتضم » بدون ي وجه من 
وة التفريق > امسلمين والمسيحيين جمعاً وتتمتع d‏ 
رووفة من قبل اوروبا الليبرالية . 

هذه الطريقة الثانية هي الي اختارها نجيب العازوري » الكاثو ليكي 
السوري:» اوالربى ربية فرنسية کنعظم رفافه . كان لفرة من الزمن 
ا . ثم تخلى عن منصبه هذا لأسباب غامضة › 
وذهب إلى ا ئم إل القاهرة » حيث أقام حى وفاته ي 
٠ ١ i 1417‏ عصبة الوطن العرلي » الي يذکر 
اسمها بوضوح باسم « عصبة الوطن الفرنسي ( الاد لارو ن 
فاقتے a‏ > هذا إذا كانت قد وجدت بالفعل l€‏ لى إصدار 
ا م أصدر» ي ۱۹۰۷ ي باريس » مجلة فم تعمر إلا قایلا 
باسم » ا العرلي » . 
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بعنوان « بقظة الأمة العربية » › تعبيراً كاملا عن آرائه . فهو يول‎ 
> بأن هناك أمة عربية واحدة تضم مسيحيين ومسامين على السواء‎ 
وبأن المشاكل الدينية الي تنشاً بين أبناء أديان تافة إنما هي بالحقيقة‎ 
»)*( مشا كل سياسية تثير ها اصطناعياً قوىخا رجية لمصلحتها الحاصة‎ 
وباك امسن لك يقلون عروبة عن المسلمين ¢ وبأن من الضروري أن‎ 
» نقوم كنيسة مسيحية عر ية صرف > ی نة کالوک عرلية‎ 3 
تحل محل الطوائف المتعددة الالية الي تمارس العبادة والتفكير باللغة‎ 
العربية "" . وهو يدافع عن المسيحيين الارثوذ كس الناطقين بالضاد‎ 
ضد الزعامة الاكليريكية اليونانية "“ . وهو يرى أن حدود الأمة‎ 
العربية تشمل جميع البلدان الناطقة بالضاد ني آسيا » دون بلدان‎ 
مصر وشمالي ا الي كانت واقعة خارج طاق اهتمامه كقومي‎ 
الكلمة (*“ »> كما‎ E عرلي‎ 
ان الوطنية المصر ية الي نادی ہا مصطفى كمال كانت« وطنية كاذية»»‎ 
AIG DLE ONE 
e غير جديرين بعد بان بحكموا أنفسهم بأنفسهم › فعليهم أن‎ 
شا كرين على تمتعهم بإدارة بريطانية الي (٩؟) , 1 تدخحل» ي‎ 
› أعوامه الاخيرة » في السياسة المصرية > لا « ا مصري»‎ 
بل كسكرتير أجنبى لزب « مصر الفتاة » » الذي دعا إلى حکم‎ 
ثبلي تدريجي بالتعاون مع الساطة کک‎ 
وكان من رآي العازوري أبضا أن عل الامة العربية أن تستقل‎ 
عن الأتراك . وقد برزت النغمة المعادية ا ني کتاباته بشکل‎ 
سبقه . فالأتراك في نظره هم الذين‎ SS 
خر اب العر ب ولولاهم لکان ا لعرب ي عل اد کار الأمم‎ 
فا ف فام . فالعرب يتفوقون على الأتراك ي كل شيء » حى‎ 
في دة .إ3 إن [نتضارات الأتراك ما تمت إلا بفضل المحاربين‎ 


العرب "““ . ولم يكن يتوقع أن تصطلح الامبراطورية أو أن 
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عنح العرب م ركزا أفضل . ولو تم ذلك » لكان العرب من الرعابا 
الموالين . لكن الساطان عبد الحميد لن يغير سياسته وأعضاء « تركيا 
الفتاة » لن يتسلموا الحكم يوماً ٠١‏ . الذلك فليس من سبیل إلى 
الحلاص إلا بالاستقلال . فعلى العر ب والاکراد والارمن أن يتفصلوا 
عن الامبر اطورية حى تتقوض وتنهار . لكن كين السبيل إلى ذلك ؛ 
بالعمل أولا من الداخل » نظراً لضعف جهاز الدولة » ومن الحارج 
أيضاً بواسطة الدول الاوروبية . 

ويحصص العازوري قسماً كبيراً من کتابه لتحلیل مصالح 
الدول وسياساتا في الشرق الأدنى > ثم ينتهي إلى الاستنتاج أن روسيا 
تشكل اللحطر الأ كبر ۶٠ء‏ وأن التوسع الألماني ني آسيا الصغرىهو خطر 
أيضاً .٤(‏ لذلك لم يبقی من املالا في انکلترا وفرنسا » صاحبني ‏ 
التقاليد الايبر الية »> وخصوصا فرنسا ٩"‏ . لکن لاح له خطر آخر 
غر ابطر الروسي . ولعلنا نسمع هناء للمرة الأولى » تحذيراً من 
مطامع القوميين اليهود ف العودة إلى فلسطين . وي ذلك قول : 
« تبرز ي هذه الاونة ي تركيا الأسيوية ظاهر تان حطر تان متناقضتان 
على وحدة طبيعتهما » هما بقظة الأمة العربية » وسعي اليهود الحفي 
لاعادة ملا اسرائیل القديم على نطاق واسع . انه مکتوب فاتین 
الحرکتین أن تتصارعا باستمرار حى تتغلب الواحدة على الأخرى . 
وعلى نتيجة هذا الصراع الأخيرة ... يتوقف مصير العالم أجمى “١‏ 
على آن العازوري » في وقت لاحق » ألمح إلى أن إنشاء 
ا ات والمصارف اليهودية يودي إلى تقوية القومية العريية 
بفضل مصالح أقطاب امال ني العالم "““ » فلم يكن بذاك منسجما 
لسك . 

ويكتفي العازوري برسم الحطوط الكبرى للدولة العربية المستقاة . 
فهي بجحب أن تكون سلطنة دستورية ليبرالية »بر أسها ساطان مسلم 
عربي » على أن بحرم استقلال لبنان ونجد واليمن "“ . لكن من 
کون الساطان ومن کون الحليغة ؟ إنه لا يجيب بوضوح على هذا 
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السوٌّال. غير آننا قد نستنتج من كلامه انه كان يفكر بأحد أعضاء 
أ المصرية الحاكمة كساطان ويشريف مكة كخليفة . وهكذا 
تظهر لنا . ههنا مرة أخرى معالم ذلك « الانجيل » الذي شاهد 
a‏ 

بقیت الفوارق ن عتلف الاز عات المناهحضة لعبد الحمید 
رة ا ق بد اتيت ااك مطل ج واف لن لايل 
استحالة الكتارة والتنظيم والعمل بحرية ؛ والثاني المصلحة المشتركة 
ي تغيير الحكم. > کن الأمور أخحذت تتغیر ابتداء من .٠۹۰٩‏ 
فقد قام نفر من ضباط الحيش ا جمعية لورية سرية ٠‏ 
اتصالت فيما بعد بالمنفيين بي باريس »> عرفت ب « لحنة الاتحاد 
والر قى » . كانت هذه الحمعية على أقواها ني جيش مقدونيا + وكان 
مركز عملها ي سالونيات ٿث حيث اندلعت ت فجاة › في ۱۹۰۸ > ثورة 
انتشرت لسر عة > وأكرهت الاطان على إعادة الدستور المعلق 
منذ ثلاثين سنة . ثم جاءعت حكومة جديدة لاجراء انتخابات 
لعضوية البرلمان . وهكذا تغبرت القضايا السياسية > وازدادت 
إمکانات العمل السياسى » وصدرت الذدراثد حرية . فظهرت » بين 
٨‏ و ۱۹۱٤١‏ ۰ حوالي ٠۰‏ جريدة ئي بيروت ( معظمها م يعمر 
طويلا ) > وحوالي ٠٠‏ جريدة في بغداد . ونوقشت المسائل بحرية في 
البرلان > كما نشأت أحزاب سياسية عديدة . وحدث ما قد یکون 
آم من کل ذلاك : فقد أخحذ أبناء ولار ات حتلفة يتلاقون ويتعاونون 

ي العمل . وهکذا بدا معظم نواب الولايات العربية » ولم يكن اکر 
منهم علدا سوی النواب الأتراك »> بعملون معاً منذ دورة البرلان 


الأولى . 

ك حالف المصالح ي أفضت إلمه اللاحة ا التخاص من 
استبداد عبدالمید بدا ر > كما متوقعاً > عندما حقق 
الهمدف المشيرك بحل ااا ي ٠٩‏ . ذلك أن القضية الحقيقية 


كانت كامنة ني الداحل »› أي ني e‏ الملازم لحركة « تركيا 
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الفتاة » الذي أخذ الآن ني الظهور . فقد كان أعضاء « تركيا 
الفتاة » يريدون حكومة دستورية تومن الرية والمساواة بحميع 
العناصر ني الامبراطورية ؛ لكنهم كانوا يريدون أيضاً المحافظة 
على وحدة الامبراطورية وتقويتها ضد الضغط الحارجي » الاأمر 
الذي كان يقتضي ٠‏ ي نظر هم قیام E‏ كزية قورة وسيطرة 
العنصر الاسلامي الركي على N‏ 
دلا تناقض آخر . وهو أن أعضا ر الفتاة» تأبيدهم للمساواة 
بين المواطنين العثمانيين » اشر طوا أن تكون هذه المساواة قائمة على 
E Sa o‏ 
نظر هم ان ا ى جميع مواطي الامبراطورية أن يكونواعلى صلة 
متساوية ومباشرة > محیث بعتبر الحميع ويعاملون 
على نهم مواطنون أ > لا آبناء طوائت أو جماعات 
عنصر ية دينية داحل e‏ . غر أن معظم اللامسلمين > 
وکوا فی امون غر ا اک کاو ون ان ار وار 
تعنيان حر ية الطائفة أو الحماعة والمساواة بين الطوائف والحماعات › 
ويرون مصاحتهم »ليس ني تقوية سلطة الحكومة المركزية وازدياد 
تدخلها » بل في الإبقاء على حقوق الطوائف أو اللحماعات وتقوية 
الحكم الاداري الذاتي ني الولايات . وهكذا انشطرت تدرعياً 
الحركة الدستورية ٠‏ فانفصل أولئاك الذين كانوا قبل كل شيء 
قوميين عثمانيين ومن دعاة المركزية عن ll‏ الذر e‏ 
شي ء ير الين عثمانیین ومن دعاة اللامركزية . ئم ا تسع الشق ن 
الأتراك وغير الأتراك : ومال العرب والألبان n e‏ 
اير اليين . وبعد أعوام من الاضطر اب » تسم الحكم EEL‏ 
ی ناء الحرب > فئة من الضباط الأتراك ذوي ززعة أ كثر 
قومية منها ليبرالية » فحكموا الامبراطورية حى ابيارها . وكان 
ا في غضون ذلك › معتقدات القوميين ut.‏ 
فقد انحلت ٠‏ بتطور تدريجي مولم » معاني فكرة الدولة والحماعة 
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الدينية والأمة اللغوية > وذلاك بتأثير من آراء فيلسوف « تركيا الفتاة » 
ضياء جوكلب ٠‏ الذي انطلق أصلا من الفكرة القائلة بأن 
الوسبلة الوحيدة للخروج من المأزق ا ا 
فرض شعور قومي واخك عل :اها كته رای و فما عد ان 
الشعور القوي العثماني لا بمکنه القيام بمذاالدور »> إذ كان سريع 
العطب واصطناعياً وقائماً بالحقيقة على الولاء للأسرة الحاكمة وحسب . 
کما ری أن القومية الفعالة إنما هي القومية المتأصلة الحذور ي وحدة . 
موضوعية كاللغة أو العرق . وهكذا تحولت القومية العثمانية إلى قومية 
تركية ۰ حيث أصبح اا الأمبراطورية وحدة قومية تضم جميع 
الناطقين باللغة التركية والمتحدرين من أصل تركي » كما أصبحت 
سیاستها وخی تقوية مصالح الأتراك خارج الاهر اطر ر اجه 
باعتبارها وطن چ الأتر اك . وكانت هذه الفكرة تقضي بالعمل 

ر ق الى لمنصر التركي ني الحكومة والادارة > لا بل بالعمل 
على تر يلك الحماعات العنصر رة الأخرى ¢ دالتشدید على اغمان 
اللغة الركية في المدارس وي الدواثر الحكومية . وقد ظهرت بعض 
الدلائل الى تشير إلى أن حكومة تركيا الفتاة كانت تسير » في آلحر 
آخر يام الامبراطورية » في هذا الاتجاه . 

لکنه کان لیک كم حزب « تركيا الفتاة » ناحية أخحرى . فقد أصلح 
هذا الک م الإدارةا المحاية والأمن العام »> وحقق مشاریع ٤‏ حقل 
الأشغال النامة > وزاد ثي عدد المدارس > وشجع على تحرير المرأة . 
غير أن هذا کله لم یکن يوازي ٠‏ ي أعن الفعرتب الاضعة له 
حطر هذا الحكم على لختهم وحقوقهم السياسية + من جراء تقوية 
السلطة الم ركز دة واتباع سياسة « العثمنة » و « الترياك » . وقد عمد 
الأرمن إلى دفع هذا الحطر ر عنهم بتعزيز فكرة القومية الأرمنية › 
وكذلك فعل العرب والالبانيون والأكراد بطل ن العرت 
من أيدوا سياسة « تركيا الفتاة»» إعاناً منهم 'بضرورة المحافظة على 
الامبراطورية بأي نمن . وكان أحد زعماء هولاء الضابط العراقى 
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محمود شوكت باشا » التحدر Es‏ 
الضابط ني ۱۹١۳‏ عندما كانت سياسة التريك لا تزال في بدئها . 
لکن هذه O‏ دفعتٿت الز عماء السياسيين 2 ت مرور ا ازمن ٤‏ ای 
صفو ف المعار ضصة اسف ی ذللف اشتداد الثر عة إلى 0 ف 
هذه الصفوف . وهكذا نشأت أولى الأحزاب العربية الفعالة المنظمة 
العلنية منها والسربة ولن حاول هنا سرد تار ھا بالتفصيل »> بل 
نکتفي بالتمييز بين نوعين منها > يرسم لنا تاريحهما ومناھجهما 


تطور الفكرة القومية . 
ركان الان کک المسلمون والأعيان کک المحليون 


الدتوارئ وبالاتفاق" م u‏ للامركزية ا الذين 
کان الأمير صباح الدين زعيمهم الابرز . ففي 1۹1۲ 2 عدد من 
العرب القاطنين ني القاهرة » ومعظمهم من السو ریس اا کو 
لاتعبير عن آرا هم ٠»‏ هو « حزب اللامركزية الإدارية العثماني 
الذي كان على صلة بالليبراليين الأتراك » وعلى رأسهم عزت باشا » 
کاتم اشر ار عبد اماتا واا ی ۰ 7 . وکان ذا 
الحرب شبكة من « لحان الإإصلاح » ي المدن العربية العشثمانية وحاصة 

ي ديروت . وکان هدفه الظاهر › > كما يتضح من أسمه > إدارياً أ كر 
نه ساسا . لكان طالب بأن تصيح الق الرية ل رسيية في 
الولايات العربية »> ون تند معظم الوظائف إلى المحليين من العرب : 
ان ار اقات ل و ن ن و مار 
الحدمة العسكرية ليا في زمن السلم » وأن تخصص بعص الواردات 
المحلية لسد الحاجات المحلية > وأن توسع صلاحيات مجالس الولايات»› 
وأن يستعان بمستشارين أجانب لإعادة تنظيم قوى الشرطة وابحندرمة 
ودوائر العدل والال ٠"‏ . وکان بتوخحى بحقيق هذه الغايات 
بالوسائل العلنية والشرعية . اما هل كان هذا الحزب » كما ادعى 
الأتراك فيما بعد » إلى جانب هذه الأهداف ٠‏ أهداف سرية أخحرى 
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تذهب إلى حد السعى من أجل حكم ذاتي» کما ي مصر . برأسه حاکم 
ES‏ لکن فحوی 
هذا الحزب لا منم التر جيح بأن أفكاره كانت سائرة ني هذا 
الاتحاه °“ . 

ي ۹۱۳ ت قام فریق کی إلى هذا el‏ 
e E‏ 
شخصاً » كلهم من سوريا ابحغرافية ما عدا اثنين ن العراق . كان 
بعضهم طلاباً أو من المقيمين في باريس 
القاهرة وبروت . وكان نصفهم تقريباً من المسلمين ونصفهم الآخر 
من المسيحيين . وكان يويدهم بعض الزعماء السياسيين البارزين ي 
اطول وتحشف التقارير عن امتاقشات الى دارت ف الو عر عن 
« الحو » الذي كان مسيطرا ني ذلك إلحين على القومية العربية المعتدلة 
والذي كان مشبعاً « بالروح الغربية » . فقد أعلن اللحطباء ء أن رغبتهم 
في إصلاح اح الاير اطورية إا هي ناجمة عن رغبتهم ني الاشتراك في 
المدنية الیدرثة وام بأملوّن المعونة من اوروبا . وكان يتخلل 
خطابا ہم ناء E‏ ومناشدة للضمبر الاورولي »> وتعبير عن 
الأمل بأن تضغط اوروبا على الحكومة العثمانية » ودحض للفكرة 
القائلة بأن اللحطر على الامبراطورية متأت عن اوروبا »> وتأكيد بأن 
الحطر الحقيقي إا يكمن ثي الداخل » ٤‏ « احطاطنا نحن » °° ۽ 
کہا لھا اء لهجة لاتقل حرارة» تاکید ولاهم لایر اطوري 
والإعراب عن رغبتهم ف تقويتها e‏ أن متقدار هذا 
الولاء متوقف على طريقة معاملتها هم . وقد أفصحوا أيضاً عن 
الأفكار الاتية : إن قوة الدول e‏ نظام الحكم فيها . لذاث 
توجب أن تكون الحكومة العثمانية حكومة درعوقراطية حقاً ‏ »> مما 
E‏ ي امبر اطورية متعددة القوميات > 8 الولايات الي 
تتألف منها . فعلى العرب E TE‏ 
الم ركز ية کما جب أن تنال الولابات العرة استقلاهاالاداري 1 
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أما اللغة العربية . فيجب أن تصبح لغة رسمية ي البرلان وي 
دوائر الحكومة المحلية . وأما المسيحيون والمسلمون › فعليهم أن 
تاکز راخدا صن الأمة الواحدة . 

بدا ني أول الأمر أن حكومة تركيا الفتاة حملت هذه المقتر حات 
ی حمل ابلحد »> فأرسلت مبعوثا التباحث مع الزعماء . لكن سرعان 
la‏ اتضصح أن التساهلات الي و القيام مl‏ #دودة ووهمية > 
مما عزز إقتناع بعض الر رٹ بن اشا طلاب الالام ركز رة کانت 
حاطكة ومطالبهم متواضعة › E‏ أن يستقل العرب › 
وأن سبيلهم إلى ذلك لا ر تم إلا بالقوة . هذا ما نادی به العازوري 
منذ زمن طویل + كما اباسا ذلك م یکن خا ل و 
لكنه لم يكن ذا نفوذ »> كما كان أولثاك اللحمسة وعشرين ناثباً عربيً 
وأمثافم الذي ويوا ي 14 4 رسالة إل اتسين شريف 
مكة بواسطة زعيم البصرة السياسسي السيد طالب » يقولون فيها 
إن ا ر استعداد للنهو ض معه 5 أراد خلع انير عر ن عاتقهم : 
وام بعر فون ره خليفة ابي والمسوول غ مصالح الللدان 
العر دية"*. لعل ي هذه الاقوال بعض البلاغة البرلانية . لكن جيلا 
جديداً لاحقاً جيل الأعيان والنواب كان لابد من أن ا جحدية 
أكثر . ذاك ان عبد الحميد كان قد وسع جهاز المدارس الرسمية؛ 
فنشأت مدارس ثانوية في عواصم الولايات › وتعززت المعاهد المهنية 
لتدريب الضباط ا وألحد العرب المسلمون ٤‏ المدن 
الكبرى ني سوريا يومون هذه المدارس والعاهد ويتعلمون فيها 
اللغات الأجنبية ويتعرفون إلى الأفكار الحديدة » ويتخرجون منها 
ليدخلوا الوظائف الحكومية . ايقظ فيهم الوعي السياسي . وقد 
ك قوی فیهم شعور الاعتراز E‏ 

أقوام من غير قومهم ٠‏ ومما جلى ي أذهاہم فكرة الوحدة الناجمة 
المشركة ام اخحتلطوا من لا ينطقون با . أضف إلى ذلك 
م تأثر وا بالأفكار السياسية السائدة ني اسطنبول أو القادمة إليهم من 
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القاهرة وبيروت . كما اقتبسوا بعض الإنضباط والشعور بالمسوولية 
ني جيش امبراطوري » وإن كان جيشاً لاء بر اطورية أوشكت على 
ايار 

وھکذا أخحدوا رحد ثورة ۱۹۰۸ 4 بنشوون الحمعیات السربة 
ذات الأهداف البعيدة » كار القحطانية » الى أسسها في ۱۹٠۹‏ ضباط 
من الحيش ي طايحتهم عزيز على المصري ١‏ و «الفتاة) أسسها 
ي باريس ي ۱۹۱۱ طلاب سوريون > و «العهد »ال e‏ 
عزیز علي اصري ني ۱۹۱٤‏ وکان أعضاوها كلهم 7 ام ااا 
ومعظمهم ۸ من العراقیين ٠*۸(‏ . وکال هدش هله الحمعيات الحقیقی 
الاستقلال > واقعياً أو كاملا » وكانت روحها اول روح لا تركية 
تظهر إل الوجود كنتييجة طبيعية لاڪخراط هو لاء الضباط ف جیش 
کان دا تراث قومی ي محتلف عن ترام . فقد اعلنت إحدى هذه 
الحمعبات ¢ ي نداء أصدرته ي 1۹۱1 ۰ أن الأتراك هم سبب 
بسنا . إذ أبادو | تقافتنا » وحالوا دون تقدمنا الاقتصادي › وها هي 
جمیع الأمم الي انفصلت عنهم تباشر حياة قومية نشيطة » بينما لا 
تزال تلات الي بقيت معهم تتخبط ني الفقر والحمود » وأن الحكومة 
ي بالبلاد ي سبيل الأجانب › وأا لا تومن حى 
بالاسلام . فعلى العرب أن بتفصلوا عنها 4 وبالقوة إذا اقتضی الأمر 4 
وعلى جميع العرت أن ساغدو ابعل ذلك ٠‏ أا الغر ت السلمون + 
إف واوو ا ا 
والیهود العرب ْ إحدوا وام اخوانکم السلمين 0 , 

اید أن ٠‏ هذه النداءات ن أجل a‏ امريية و : 
الي اتسعت بعد ۱۹٩۸‏ وسياسة « الفتاة » » اذ ساعدتا على 

اة ارو اع ا هل ر راف اجر 
فأحذ أولئك المسيحيون المومنون بأمة لبنانية ر أمة سورية ينظمون 
أنفسهم أيضاً ويبثون أفكارهم . ففي لبنان »> نشر أحوان من أسرة 


4 


الحازن العربقة »> ني ٠ ۱۹٠١‏ دفاعاً عن « الاستقلال التشريعي 
والقضائى الدائم ينان » . ونشأت ف لبنان وي أمكنة اوی بقطنها 
لبنانيون » كالقاهرة ونيويورك وباریس » مان للسهر على مصالح 
السنجق المستقل . کانت هذه اللحان تلف بعضها عن بعض فيما 
تلح عليه » وخصوصاً ني شخصيات أعضائها ؛ لكنها كانت كلها 
على العموم تتوخی أهدافاً واحدة : الإبقاء على الحكم الذاني القائم 

وتقويته د ذا امک e e‏ 
والاعتماد على مم الغربية وي مقدمتها و لتحقيق کل هذه 
الأهداف لفک> كرة « سوريا » » أنصار أقو ياء « خصو صا 
ي باريس »۽ حيث قام لتو ضيحها › وتأبید من الكاي 
دورساي > أديبان مسیحیان لبنانیان » هما شکري غانم ووچ 
سمته > الالذان کانا يوٴمنان أن الأمة السورية »› من وحدہا 
الطبيعية الي منحتها إياها امغر افيا وقواها التاريخ » لم تتمتع قط بعد 
بوحدة اجتماعية وسياسية »> وذلاك لسبيين : الأول ن شعبها 
عتلف الأصول والعادات › وخصوصاً المعتقدات ؛ وثاناً ل ا 
تتمتع يوماً kK E‏ « بسلطة نالت رضى الشعب 
وعملت ي سبیله TT‏ لذلك كانا يعتقدان أن من الضروري أن 
تحوز سوریا على حکم كهذا ٠‏ يقوم على مبادىء الديموقراطية 
والعلمانية E a‏ بکون دستورها دستور دولة احادية 
e‏ > تحدد بقعة كل منها حسب 
العنصر القومي أو الديني الغالب فيهاً ٠‏ بحيث یکو ن لكل جماعة 
كبيرة منطقة تكون هي الاک و iy‏ ااا الروحي 
شعور قو مي واحد يسمح ميم الفئات الدينة 9 العنصر ية ران 
تتعاون تعاوناً تاماً ومتساوياً . وكانا يعتقدان أرضاً أن هذه الوحدة 
كانت في طريتق التكون بتأثير التربية والمدنية الحديثتين »> وأن 
القومية السورية المشتركة قد أخذت تبرز إلى الوجود » قائمة على 
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الثقافة › ا « اللغة العر دة وکنز التقاليد القدعة المشركة ووت 
د کرات ارق لو 0 لکا کان بعر قان بان ل 
هذه الروح تحتاج إلى وقت طويل كي تستكمل نوها وتتحرر من 
الولاءات الدينية الي جز یء البشر › وين على لبتان ۰ رشما يتم 
ذاك » وبعد توسیع حدوده » أن محتفظ بک انه کمٹال على ما ستکون 
عليه جميع المناطق في المستقبل . لكنه » عندها عين الوقت لانشاء 
الدولة السورية القومية العلمانية » سيأخحذ مركزه فيها كإحدى ولايا ما" . 
م تكن اللطوط الفاصلة بين هذه التزعات المختلفة قد اتضحت 
رعد . فقد کان أنصار القومية السورية فخورين بقافتهم العربية > 
عل اتصال « معزب اللامركزية » › حی ام اش رکوا 
ني المو تمر العرلي المنعقد ي "۱۹١۳‏ . وكانوا » بالوقت نفسه › 
ld‏ « واقعي » لابنان . كذلك كان القائلون ا 
العريية كون غاطفة احاصة حن الشعب.السوري » ويفكرون أولا 
بسوريا وعاصمتها دمشق عندما يطالبون بالاستقلال العربي . أما دعاة 
لبنان المستقل » فكانوا يفكرون بالمسيحي والمسلم أكثر مما كانوا 
يفكرون بالعربي والركي » وكانت رغبتهم في الاستقلال عن دمشق 
لا تقل عن رغبتهم ي الاستقلال عن اسطنبول › إذ كانوا يعتبرون 
لبنان بلدا متوسطياً متصلاً با مسيحية الغربية . لكنهم كانوا » مع ذلك› 
حريصين على استقلال كنائسهم الكائوليكية الشرقية » وفخورين 
باختهم العربية وآدابما | » ومدرکین بأتّه لیس بإمکانہم تجاهل ما وراءهم 
من بلدان سورية وعربية ها تأثير ها اا والثقاي فيهم 
والواقع أنه م يكن هناك من حاجة › قبل ۱١١١‏ » إلى التمييز الحاد 
دين i‏ لنزعات . فمصلحة جميع هذه الفئات المشتركة كانت 
تقضي بتغيير سياسة الحكومة » ولم تكن أي فئة منها تبدو قريبة 
من تحقيتق الاستقلال ني أي شكل من أشكاله . لكن الحال تغيرت 
بعد أن اندلعت نبران الحرب »› في آب ۱۹۱٤‏ » ودخلت ترکیا فیها › 
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قبل آخحر السنة ٠"‏ . من الواضح أن الحرب ستفتح مجالات 
جديدة وستجعل من الضروري انخاذ e‏ . إذ كان من الممكن 
ان تود إلى اميار الامبراطورية أو م الاستقلال أو فرض سيطر ة 
جديدة . وكان هناك بالفعل فريق من القوميين ممن كانوا يتطلعون 
إلى هذه أو تلاك من الدول الأوروبية من أجل مساعدتہم على تحسين 
> لا بل کان بينهم من کانوا على اتصال بممثلي انکلنرا 
فر نسا . فأي موقف يجب إذن اتخاذه من الحرب وأي عمل بحب 
ابام به » وأي تالف أجنبي حب السعي وراعءه ؟ ثارت هذه 
الأسئلة جدلا حامياًء استمر طويلا بعد انتهاء الحرب.فكان هناك من 
يويد حماس يتراو حبين الحرارةوالفتور «حنة الاتحاد والترتي »: إذ انالولاء 
القومي لم يكن بعد قد حل حل الولاء الديني لدى الكثيرين من الخقفين › 
وربا لدى معظم عامة المسلمين » فبقيت قوة الاسلام وسلطة الحليفة 
واستقلال الامبراطورية أهم الاعتبارات لديم . وكان غيرهم > 
على معارضتهم لسياسة «تركيا المتاة » » يعتبرون بقاء السلطنة 
ضرورياً لاعرب وللأمة عجموعها على السواء » إذ كانوا يتوقعون › 
إذا ما اہارت » أن بحخلفها في الحكم دولة أوروبية. لذلاك كانواي و يدوناء 
مع الأمل رن نظام الحكم فیها بقل يو دي لل‌قیام حکم ذاني 
في الولايات أو إ لى تحويلهاإى ملكية ثنائية. كها كان هناك أيضاً من كانوا 
يودون استغلال الحرب للحصول على استقلال للبنان أو لسوريا أو 
للعرب » وذلك بمساعدة أعداء الامبراطورية . لكن هذا الفريق نفسه 
كانت تتناز عه عدة تبارات ختلفة کان مته من تمدو عل اكاز 
e N‏ ہم کانواي حيرة 
من أمرهم اوا عون أن لکل من اتا وفر نا 
خصة بها » حختلف عن مصالح العرب . لكنهم > بالرغم من ذلك 
راوا أن الأاهر يستحق المغامرة > لن الربح عا ی کل E‏ 
E a‏ ينصحهم به سعد زغلول > 
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قبل أن يصبح زعيم مصر الشعبي . «فقد قامت حجة 
زغلول على القول باه م یکن للبلدان العربية في ذلك الحين كيان 
سان ي أو سيادة بخشى على زوالما » فلم يكن إذن هناك دولة عربية 
ا . لذلك لم يكن من 
خحوف عايها ن هي غامرت AT‏ 

لكن بعضهم على الأقل كانوا يعابحون القضية على ضوء المصلحة» 
بل على ضوء الضمير أيضاً . فقد كان السلطان على الأقل » وإن مم 
يقبلوا بادعائه الحلافة » ساطاناً كرست أربعة قرون حكمه الزمي »› 
ناهیك باه کان آحر حاکم کر الان ای وار 
السياسي أوحدة الأمة . فإذا ما ثارو' عليه > ا 
سیدھ م الشرعي فحسب » بل يقضون على وحدة الأمة » وهي في 
أشد a‏ إلى هذه الوحدة . أضف إلى ذلك ا بعملهم هذا 
قد بخدمون مصلحة الأعداء . لكن المسيحيين وبعض المسلمين م 
یکونوا ئي مثل هذه الحيرة › إما لتقتهم ضمناً بحسن نوايا دول 
ونوا الليبرالية » وإما لرغبتهم ي حماية إنكلرا أو فرنسا هم 
لاعتبارات دينية أو لضرورا من أجل بناء دولة حديثة . 

لک ن الانقسام الأكبر بين هذه الفغات كان حول الحدود وأنظمة 
الحكم »> بعد تحقيتق الاستقلال عن الأتراك . فقد كان العدد 
من دعاة الثورة المسلمين يريدون دولة عربية برئاسة ملك عرلي » لعله من 
سلالة أشراف مكة . لكن بينما كان البعض منهم حلم بدولة عربية 
واحدة » برسها خايغة » أي دبعث الامبراطورية العثمانية مع نقل م رکز الثقل 
فيها من يد الأتراك إلى يد العرب » كان البعض الا فط بأنكار 
حزب اللامركزية » فيطالب بدولة سورية مستقلة ذات نظام انحادي» 
على أن تكون علاقتها مطاطة مع عراق مستقل وحجاز مستقل . 
لکن العلاقة مع الحجاز وشريف مكة شحذت وچ و لدى القرميين 
اللبنانيين » إا لام وفوا من عودة السيادة الاسلامسة > أو لام 
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رأوا وراء الشريفسياسة بريطانيا العظمى و أطماعها . لذلك ادوا 
باستقلال لبنان التام » حت الفرنسية » على آن توسع حدوده 
المطلوبة ومقدارها. كذللاك قام دعاة « القومية السوردة )» و معظمهم من 
المسيحيين » بقاومون بشدة أ كر من قبل الفكرة العربية . وكان عددهم 
صغیراً » الا انه کان هم تأثير مستمد من دعم الکای دورسه. فأعلنوا 
أن السوريين ليسو عرباً » لا بل ليس هناك من أمة عربية » وكل ما في 
الأمر أن هناك قومية عربية مزعومة خلقها الأمير فيصل والعملاء 
الانکليز = اهنود ( a‏ 4 وقد أوضح جورج سمنه ٠‏ الناطق راہ 
هذا الفريق » في كتاب مشبع بالمعرفة والفكر » خحطة إنشاء جمهورية 
سورية » عامانية » دموقراطية » اتحادية » تحت حماية فرنسا . 
ومع أن عدد هولاء کان صغر ا » فقد کان هم تأثبر مستمد من 
دعم الكاي دورسه هم e‏ 

لم تكن هذه الانقسامات حادة » طالما كانت الحرب مستمرة . 
فقد انخرط كثيرون من المسيحيين اللبنانيين في ابحيش الفرنسي . 
وثار شريف مكة » بالاشتراك مع الحمعيات السرية القومية العربية» 
على الحكومة العثمانية » إثر تلقيه تأكيدات من البريطانيين لا تخلو 
من الالتباس » فأعلن استقلال الحجاز » وشكّل «جيشاً عربياً ٠‏ 
الحرب » بدا لفترة من الزمن أن القوميين اللنانيين والقوميين العرب 
سيحققون فحوى ما كانوا يبتغونه . فقد أقام البربطانيون إدارة 
عسكرية في فلسطين » كا أقام الفرنسيون إدارة أخحرى في لبنان وعلى 
طول الساحل. شالا وكات قرسا قد ارترطت ارتاطا وأضا 
بتابيد فكرة لبنان السيحي المستقل » وذلك مع سیاستها 
التقليدية . آما ني الداخل » فقد قام حكم عرلي معارف به ومدعوم 
ماليا من بريطانيا » رئسه الأمير فيصل › أحد أبناء الشريف حسين » 
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وتسلم المناصب للمهمة فيه أعضاء الحمعيات السرية وضباط من 
الحيش العربي . لکن م يكن هناك من قوة ذاتية تدعم هذا ا 
أو الحركة القومية › ٠ما‏ جعلهما يعتمدان دبلوماسياً وعسكراا على 
القوة البر بطانية . لذلك وقعتا في مأزق لا مفر منه > وهو الأزق 
الذي يقع فيه كل ضعيف معتمد على دولة عظمى لتحقيق ماربه » 
TT‏ إلى قوة تلك الدولة » وهو لايستطيع أن بحملها على 
عل مصيلن مصاله على مصاغلها . فبریطانیا کانت قد التزمت 
دارتہاطات أخرى ¢ تین ي اة الأمر ا تتعارض ارتہاطام | 
مع القوميين العرب ٤‏ کان هولاء مستعدین 4 إذا اقتضی الأمر 4 
يقبلوا بتمسكها لاعتبارات اسراتيجية ينوب العراق 
a i‏ ۽ لکنها كانت قد ذهيت أبعد من ذلك » 
کان من شان > ولو حاولت إنکاره > أن يودي ي آخر الأمر 
- وکان بعض السیاسیین البريطانبين يعرفون ذلك - إلى إنشاء دولة 
بمودية لا يكون فيها خیار لسکان فلسطین العرب سوى أن يكونوا 
أقلية أو آن بهجروا ديار هم ا ع ف لال 
تأبيد فرنسا في فرض ساطتها الواقعية على أي دولة عربية أقيمت في 
سوریا . وکان من الوا ضح أن فرنسا لن تقبل بقيام دولة مستقلة تام 
الاستقلال ي سوريا أو بدولة سورية مرتبطة بالحجاز » وذاك مراعاة 
منها حلفائها اللبنانيين من جهة ۰ ولأا کانت من جهة آخری 4 
ترى وراء الشريف » كما كان اللبنانيون يرون » ظل بریطانيا « 
خصمها التقليدي ٤‏ الشرق . وکان مما لا شلك فيه آن بریطانیا 
ستفضل » عند الاقتضاء » حاجتها إل الاحتفاظ بعلاقات طيبة مع 
فرنسا على رغبتها ي إنشاء دولة عربية في سوريا . زد على ذلك أن 
الصهيونيين كانوا أقدر من العرب ثي الضغط على لندن . وقد حاول 
الامير فيصل» طيلة سنتين › وبكثير من المهارة › أن بحافظ على دعم 
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بريطانيا له بتفاهمه مع الفرنسيين واليهود . لكنه كان واقعاً بين 
عوامل أقوی منه . فقد کان على شبه اليقين بأن أتباعه في سوريا 
ا ن آي اتفاق قد برغب ني عقده مع فرنسا > کا ربعا کان 
مبالغاً في مقدار الدعم المنتظر من بريطانيا . وني ۱۹۲۰ » عقد الزعماء 
السوريون والفلسطينيون مو مرا في دمشق أعلنوا فيه فيصلا ملكاً 
على سوريا ووضعوا بیاناً بمبادىء جاءعت » من جهة » كآخر تعبير 
عن أفكار دعاة اللامركزية العثمانيين » ومن جهة أخرى > کنهاح 
للقوميين العرب ساروا عليه طياة الحمس والعشرين سنة اللاحقة . 
وقد طالب الو نمر »بعد الأ كيد بأنه مثل المسلمين والمسيحيين واليهود» 
باستقلال تام لسوريا ني حدودها الطبيعية »> من جبال طوروس إلى 
صخرا سينا ومن اليحر حن. الفرات ٠‏ غل أن تكون حكرعتها 
دعقراطية مدنية ملكية دستورية ولامركزية > ضماناث لصيانة 
حقوق الأقليات ؛ ورفض فكرة الانتداب الأجنبي › الي كان 
موّتمر الصلح ني باريس قد أقرها مبدئاً ee:‏ 
أ كره على قبول الانتداب » فسيعتبره نوعاً من أنواع المساعدة 
الاقتصادية والفنية الي لا تنقص من الاستقلال التام ؛ كما رفض 
أيضاً وعد بلفور والمجرة اليهودية وإنشاء دومينيون بودي وفصل 
لبنان أو فاسطین عن سوریا ؛ وأکد اخراً استقادل العراق 
على أن لا يكون بينه وبين سوريا فواصل اقتصادية" . غير أن 
بريطانيا وفرنسا رفضتا هذه القرارات . وبعد بضعة أسابيع › 
وعلى أثر تأزم الحالة > احتل" الفرنسيون دمشق وأز زالوا حکم فيصل . 
وهکذا تقرر ا السنتين اللاحقتين مصير البلدان العربية على أوجه 
بعيدة كل البعد عما كان ا : فقد أبقي على الحجاز مستقلا: 
ووضعت البلدان العربية الأ كير تقدماً > کسوريا والعراق » نحت 
الانتداب الذي منح الدولة المنتدبة الرقابة الادارية »> لكن 
بإعداد البلاد للاستقال يوماً ما . وعلى هذا دخل العراق 


4V 


الانتداب البر يطاني وفصل جغرافاً عن سوريا . وقسمت سوريا 
ا ربع دویلات : سور با ولبنان ت الانتداب الفر نسي 
ل E‏ 
نفسها إلى عدد من الناطق النفصلة إداراً »> بعضها عن البعض 
الاخر . ووضع الانتداب على عاتق الدولة المنتدبة ۴ فاسطین واجب 
تسهيل المجرة اليهودية وإنشاء وطن قومي لليهود . 

کان م ن الضروري ء ر هذه الأحداث بتفصيل »> إذ اا 
وجهت نز عة القوميين العرب وأهدافهم طيلة العشرين سنة اللاحقة › 
ل أن جاءت حرب جديا » فغرت المعطيات السياسية من جديد . 
فقد انصب الفك كر والعمل القوميان العربيان » ني البلدان الي زشطا 
فيها بقوة › أي في العراق وي بلدان سوريا الغرافية 
على ثلاثة أهداف رئيسية : الأول انتزاع مقدار أكبر » 
الذاني من ید الدول المنتدرة 4 وذلاك رإقامة التظاهرات 
بثورات ضظرفية » وبرفض التعاون > وعناشدة وجدان انكلتر! 
وفرنسا الايبرالي أو أنانيتهما الواعية . ومع وریا کا ار 
المنطفتين »لا أن کان العرافق أول من حقق ذلك المدف ¢ بفضل سياسة 
بریطانيا الي آثرت الحافظة على نفوذها بواسطة حكم وطي 
يرئسه فيصل . فمنحت العراق » بالمعاهدة الانكليزية العراقية › 
الاستقلال وعضوية عصبة الأمم › مقابل التحالف السياسي مم 
انکلترا والابقاء على ) قواعد جوية ها في البلاد آنا فرنسا » فکانت 
قل میا لادخول ي مثل هذه الاتفاقيات » فتمنعٽت عن إبرام 
ما کانت عقدته اخر الامر م معاهدات که وریا ولبنان ف 
۱۹۳٦‏ ¢ حیث جل الخبوش الفر نسية عن الأرا ضى السورية 
واللبنادة إلا دعد اة الحرب وکان ادف الثاني الابقاء 
على فک كرة الوحدة العربية حية ي النفوس »> تلاك الوحدة الي کانت 
قائمة نوعاً ٥ا‏ في عهد العتمانيين » والي حاءعٿت مددها ا التقسيمات 
السياسية الحديدة. فقد كان من شأن هذه التقسيمات أن توّدي» لا إلى 


۳۸ 


اقامة أنظمة إدارية وتشريعية وتربوية متباينة فحسب »> وإعا إلى جز نة 
إلحركة العربية ايضاً » وذلك بإلقاء مهمات مباشرة على عاتقهاء تلف 
الواحدة عن الأخرى حسب المناطق . وقد جلى ذلك ني الكتابات › 
وي e‏ أحز اب سريعة الزوال > وي تبادل المساعدة والعطاف 
بين البلدان العربية في ر الأجنبي »> وفوق كل ذلك في 
الموتمرات الدورية الي كانت بجمع معاً رجالا من محتلف البلدان 
العربية وتنتهى بانخاذ مقررات عامة : فبعد المو مر السوري ي 
C۹‏ عقد مور الحلافة ي مكة في ۰ م مو تمر اله س ي 
۱ » وأخیراً مو تمر بلودان في ۱۹۳۷ . ولعل مو مر بلودان هذا 
کان أهم تلاك المو ترات »> إذرثسهء راي وکان بین نواب رئیسه 
عضو من مجلس کک الملصري ا حماه الارثوذ كسى 
فا کد ذلك على رة الوحدة العردية وآلح عل طابع التضامن 
الديي ٤‏ مفهوم العر ية . 

وكان الهدف الثالث » وهو غير منفصل عن الثاني » إثارة التأبيد 
لعر ب فاسطین ف مقاو متهم 0 الهو دية وشراء الأراضى ۰ 
وني مطالبتهم حكومة موحدة تكون أكتريتها عربية e‏ اة 
هذا المدف قد برزت في مور القدس » لكنها أحذت تزداد بازدياد 
المجرة اليهودية بعد ۱۹۳۳ . فقد كان العرب » قبل ذلك » يشكون 
من سياسة إقامة وطن قوي ودي ي فاسطين › حوفاً من أن ع 
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السياسة فلسطين من أن تصبح جزء ن دولة مستقلة سورية أو عررية. 
اما اللآن » فأخذوا بحشون »> فضا عن ذلك » أن د نمو الحالية 
اليهودية ›» آخر الأمر > إما إلى 2 عرب فاسطين وإما إلى 
طر دهم من البلاد . فوقعت اضطر ابات کر ة ي ۹ .إلا أن 
اسالیب الاحتجاج والتظاهر استبدلت ١ ٤‏ بالثورة المسلحة . 
فکان العرض,الر تسى لون لدان تا كنت راط مصلحة العربت 
العامة بعا كان بحري ي فلسطين . كذلك كان غرض الو تمر البر لاني 
الاسلامي العرلي الذي عقد ي القاهرة بي ۱4۳۸" . وقد اعترفت 
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الحكومة البريطانية رسمياً » ي السنة نفسها ٠‏ بعمصلحة البلدان العردية 
e‏ وبو جود شيء اسمه العام العرلي > وذلك 
بدعونما عدداً من الحكومات العربية إلى إرسال مندوبين عنها إلى 
مو تمر الطاولة ا المقرر عقده في لندن . 

في تلاك المحاولات لتأمين الحكم الذاني وللابقاء عا e‏ 
الوحدة العربية حية » بقيت ار أيدي فئة قليلة ¢ کان 
أفرادها من الضباط والموظفين العثمانيين السابقين الذين كانت 
نظر نهم السياسية قد تقوابت بقوالب حكم « تركيا الفتاة » وال حمعيات 
السرية والثورة العربية . وكان نهم » سوريين كانوا أم عراقيين > 
تفكير مشترك وجموعة من الأفكار شكلت ما حكن اعتباره العقيدة 
السياسية للسنوات الفاصلة بين الحربين . كانوا كلهم › أولاً 
يومنون ضمناً بوجود أمة عربية . فقد تستى مم » ني المدارس > 
وي التكنات > وني البرلان العثماني » وي النفي ني القاهرة » وفي 
صفوف القوات الشريفية > أن بتعر فوا بعضهم إلى يعض > وأن 
يشعروا بسهولة التخاطب النانجة عن الاشتراك في اللغة وني التربية . 
اضف الى ذاك ان فكرة الأمة العربية اخحذت تنتشر بتأثر 
وانتشار الربية > مما دعم موقفهم دعماً قوی من قبل کما 
ان التقسيمات السياسية احذت تشوش حقيقة هذه Sl‏ 

دفاعهم عن الفكرة أشد إلحاحاً من ما مضى . 

لقد كان الكيان العربي أمراً مسلماً به ني عهد الامبراطورية 
الأخير » كما كان بنظر إلى تلف الولابات العربية كوحدة 

. إلا أن التقسيم الناجم عن اتفاقيات ما بعد الحرب جاء يضع 

الأمة العربية موضع التساول ويمددها منافسة فكرة الأمة السورية 
والأمة اللبنانيّة والأمة العراقية ها > وذلاث بتشجيع من الساطة المنتدية 
أحیاناً O‏ 
العربية » مع الالحاح على وحدما » میررین لنضال في سبيل الحكم 
الذاني لکل دولة عفر دها › عل آنه الأرلى نحو الوحدة. 
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وكان من المفهوم » ضمناً » أن كل دولة عربية ستستخدم » حينما 
تتحرر وتستقل ٤‏ حر بتها هذه واستقلاها ف مساعدة الدول الي لە 
تزال ني مرحلة النضال » وني توثيق علاقانما بالدول الي تكون قد 
تحررت ونالت استقلاها . هذه هى النظرة الي على أساسها تدحلت 
الحكومات العربية في الحرب ال لسعودية اليمنية ني ٠ ٠۹۳۲‏ إذ اعتير تما 
حرباً أخوية > وف الثورة الفلسطينية فيما بعد . وعلى أساسها أرضاً 
عقدت معاهدة الأخوة العر بية بین العراق والسعودية ف ۰ 
نظراً لاروابط الاسلامية والوحدة القومية الي توحد دينهما ». وقد 
کان مفهوم الوحدة لا يزال مفهوم الفتر ة الممتدة بين ۸ ۱1۹° c۲9‏ 
أي اعتبار الأمة العربية لاتشمل مصر وبلدان شمالي افریقیا »> كما 
كانت كلمة «عرب » تطلق فقط على سکان آسيا الناطقين بالضاد» 
ا سکن سرو یا وال اف وه اة > وبنوع أخص سکكان 
سوريا والعراق الذين _کانوا أرقى ثقافياً من سكان شبه الحزيزة › 
وبالتالي أكثر استعداداً لتحقیق کیاہم السياسي واستقلاهم القوي . 
لذلاك کانت قضرة الوحدة تثار على مستو بات لاله إعادة تو حید 
دول سوريا ابحغرافية » ثم إقامة اتحاد بين سوريا والعراق » وأخير] 
إنشاء ترابط مرن مع دول عربية أخرى اوی ع ر 
المو ر السوري ي ۰ »۰ وما دعا اله عدداً > بعد جيل › ا 
معاوني فيصل الأقر بین . فقد اقرح نوري السعيد » في «الكتاب 
الأزرق » عام ا e‏ ولبنان وفاسطين وشرتي 
الأردن ني دولة واحدة » على آنا ى اليهود ثي فلسطين مقداراً من 
الک كم الذاني ء ون شح الموارنة في لبنان ء لذا طلبوا ذلك > نظاماً 
8 ها اقرح إنشاء جامعة عربية ينضم اا 
وسور ر | المىوحدة » تم من يرغب في ذلك من الدول العربية الأخرى 
ویرئسها احد الحكام العرب EF‏ تتفق علبها الدول الأعضاء'. 

ومع أن سوریا كانت لا تزال مركز الشعور القومي العربي 

وح ان فكرة الأمة العربية قد برزت فيها أولاّ » فقد كان 
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هناك » خلال العشرينيات والثلاثينيات » نزعة إلى اعتبار بغداد زعيمة 
الحركة الاستقلالية والوحدوية › لأن التحالف بين أماني الفئات القومية 
ومطامحالأسرة الماشمية الذي نشا ني أيام «تركيا الفتاة» ووثقته الثورة 
العربية كان لايزال قائماً حينذاك » ولأن عدداً كيرا من القوميين 
YE‏ یعتبر ون فيصل زعيماً لح رکتهم . أضف إلى ذلك أن 
العراق » على تخر ه السا ياي والاجتماعي > کان قد حصل على 
a‏ . وقد قبل الماك وحكومة 

لعراق إجمالا بتولي هذا الدور »> مع أن الوعي السياسي ني العراق 
اق" انتشاراً منه ي سوریا. فکان الحکام العراقيون بتدخلون ي 
سبیل‌سوریا وفلسطین بلا کلل» وبأخذون المبادرة ي السياسة العربية حيشما 
أمكن .لکنھم کانوا ي ذلات حاون حصوماً عديدين . ذلاك أن المقاومةضد 
الماشميين » يي سوريا والعراق على السواء » E‏ مما بدا ٤‏ 
الظاهر ؛ كما أن الانتقاد الموجه إليهم على إدار تيم للأماكن المقدسة 
کان واسع النطاق . هذا فضا عن اہامھم رالاستعداد المفر ط لعدم 
التفريق » ني الشوون العربية العامة» بين مصالحهم ومصالح بريطانيا . 
ویي ۱۹۲١‏ استولى عبد العزيز بن آل سعود» منشى ء الدولة الو هايية 
الحديدة في أواسط شبه الحزيرة > على الحجازء وأخذ نفوذه في 
النمو والازدياد . فقد كانت دولته الدولة العربية الكبيرة الوحيدة 
المستقلة » أي الي لم تكن تتلها جيوش أجنبية ؛ وكانت النظرة 
الوهاية إلى الاسلام تستهوي يعض المصلحين من مدرسة رشيد رضا؛ 
كما كان الملك نفسه بجسّد ني شخصه تلك الفضائل القدعة الي كان 
العرب عيلون إلى الاعتقاد بم بملکو ا . وكانت مصر تقف في 
الحهة الثائية › إلا أ ا م تكن بالرغم من لغتها تعتبر نفسها تماماً » أو 
دعتبرها الآخحرون > عربية خحالصة . ففى ذات الوقت > كانت 
نز عتهھ عتها « الفرعونية » على أشدها »> كما كان المصريون منصرفين 
إلى قضية استقلالمم ٠‏ وهي وليدة تاريحهم اللحاص . وكان نفوذ 
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اللاك فها قد تضاءل »> وم رود 2 سياسة یمد علي 
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ذ أصبحت 
می یں کز: الثقافة الم بردية ٠‏ يفضل صحفها ودور اشر فبا وأفلامها 
وإذاعتها e‏ اء توقیع اإعاهدة الانكليز ية المدمر نة ف 14۳7 
فأغظاها خر ية ية ي سياضتها اللار ية > فاة تفر ها ددا ١‏ 
ا كان دوماً + إلى عيطه الطبيعى » أي المنطقة العربية شرقاً . 
اح تفن الر غا ارت يتطلعون إل اغ کت 
هم ي قضية فلسطين المعقدة ان ا ا ن ار 
ف مور بلودان ۰ ان قيام دوأة مو دة ٤‏ ل يقل حطر ا 
على مصر منه على جير اما . کذلاک عب المندوبون المصربون ا 
مور ألطاولة ادير ة ق نكن >¿ دور مهما : 

كانت القومية العردية > ي تحبیر ها عن نفسها حركة علمانية 1 
فقد كان الزعماء يرغبون ق جر دد فرنسا من سللاخها الاقرى.: 
وهو وجود الأقليات المسيحية والاقليات الاسلامية المنشقة » الى 

3 


کانت تتطلع إلى فرنسا لحمایتها . وکانوا پرغبون ني التعبير عن 


مقاومتهم لاصهيونيّة على أساس قومي > آي على أساس الحطر الذي 
E‏ ۰ 

دشخنه صالح الفلسطينين المسيحيين والمسلمين عل السواء 3 
ل عا اساس العداء الديي وکانوا بشعرول حاجتهم لى مساعدة 


a 


العر دية الاساامة لک ن بوادر التغيير قد أحذت تظهر » 


ص 
تلاك الفثات ت عينها الي كانت › إجمالا > أكر ثقافة وأو سع 
اطلاعاً على أوروبا . زد على ذلك أن الحو الفكري الذي كانوا 
قد ترعرعوا فيه . إن ني المدارس ذات المنهاج الغربي ٠‏ أو في عهد 
« تركيا الفتاة » ي اسطنبول » کان جوا علمانياً » مشعاً بفكرة 
فصل الحقل الديي عن ميدان السياسة حير الاثنين معا . مما ادى 
جہم الى الاعتقاد ان الروابط القومية الي توحد بين الناس هي هم اتا 
من المعتقدات الدينية الي تفرق بينهم » وانه ينبغي Sell‏ كم الوطي 
0 مستقلا ي دائر ته الفاصة وطليقاً من كل قيد إلا قبد الصلحة. 
وقد دعم هذا الميدا العلماني فوز كمال اتوك ومويديه » ذالك الفوز 
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ای کان له خی آرم الا سکدروت ۹۴ م ا تانر 
قوي ي تفکير اعات الاي > وذلك لا لنجاح الأتراك ي صد" 
التعدىات الور وة فس بل أيضاً لن روارط عمقة في الدين › 
والتاريخ المشترك ٠‏ والقرابة الموية ااا +> كانت ا ترال قائة 
بين العرب والاتراك . أضف إلى ذلك ما هو أهم : رفض الأتراك 
كل مسارمة على حساب الأمة. نعم » کان القلائل من العرب من ابلحيل 
ا حبذون نزعة العداء اأشديدة لرجال الدين ي سياسة أتاتورك . 
بيد أن ما استهواهم ي تلاك ك السياسة إنما هو نظر تما إلى الحكم الي ۾ 
تکن تعکس تعاليم أساتذہم الأوروبيين فحسب » بل عقيدة 
الاسلام السياسية الحديثة . فقد قال اتاتورك : 

« الس يادة والتق ئي اکم لا يکن منحهما لي کان ومن قبل 
O CT‏ 
والبطش والعنف . فبالعنف قبض بنو عثمان على زمام الساطة 
وخكموا الام ال ر كية اروا ارين غلنها طلة نة قر ون ؛ 
وها هي الأمة اليوم تثور على هولاء المغتصبين وتردهم على أعقابيم 
وتستعيد امسها ممارسة السيادة الشعلية » ""“ . 

غير أن العرب م يكن بإمكاہم أن يفصلوا القومية عن الاسلام 
بالقدر الذي فعله اللاتر ال ٠‏ : فالاسللام کان من فعل العرب 
ي التاريخ . وهو »> بمعى من العاني» قد صنعهم ٠‏ ووحدهم ٤‏ 
وأعطاهم شريعتهم وتقافتهم . لذلك أحاط بالقومية العربية » أساسياً ‏ 
إشکال کان على العرت المسلين بوا مسين عل الواغ أن اة 
فالعلمانية ضرورية كنظام للحكم »› لكن من أين لاعلمانية التامة 
أن تنسجم والشعور المرب ؟ ليس . ن الضروري TT‏ 
ومن اممك ن الناس أن يعيشوا وإياها 
بأمان . والواقع أن معظم العرب الذين فکروا ني هذه القضية قد 
اكتفوا شقيها نى آن واحد » متيقنين أن غير المسلمين 

من العرب هم چا من الأمة العربية › وأن الاسلام هو 
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اساشن شعور العرب بو حادم 2 السعيد برد القومة العربيةء 
Ala‏ ۹ ف ر کټاره الأزرق » »إلى الشعو رالاخوة الاسلامة الى 
أوصی سا حمد I‏ 
اف رعث مدة الحلفاء الأولين العظيمة السمحاء)  O‏ وکانٰ هتال 
ان طح الف غل مر ي اأعن ٠‏ قادن :ان للاسلام تلك ف الأهمية 
ك ا ز وإفا م » بل لأنه تى بشريعة 
حاقية ٣ن‏ اا تو جيه حاة الأمم إِذ ل ګوز المجتمع أن 
یکول ث مر دعة ادات ۽ بل ييي له مدا منم ومن عليه وکن 8 
أعلن شھیق اللاك فيصل > الامر عبد الله 4 ا شري الأردن 3 
وفيما بعد ملاك الأردن ْ ٤‏ دراسة عن القومية 1 لعر دة أضافها ل 
« مذكراته » > إذ قال : إن أول مبدأ لحياة العرب السياسية إنما 
هو الرضوخ لاقرآن والسنة . وطالما سلم السلاطين العثمانيون بمذا 
المبدأ »> كان العرب راضين بحكمهم وإن كانوا غير عرب . لكنهم 
إذ حلوا » ي القرن التاسع عشر » عن مبادیء الاسلام واقتىسوا 
نظام حكم غربي لا يفقهونه » انحل رباط الولاء العربي »> وأخذ العرب 
بفکر ون حکم عر في یکون وفاً الاسلام من جلی(۷۶) 
وعلى هذا النمط أبضاً اتال شي ء من الالتباس و القوميين 
ن وروا و حاص من انکلرا وفر سا لفن اتا ورون کا 
عر فو ها آنذاك ا من الذين قل يدوا الاتفاق ت انکاتر ا 
واعلان الثورة ضد الحكومة العثمانة 4 ٤‏ الحرب العالمية الار وجدوا 
التسوية السلمة عالفة لاتعهدات الي کانت قد قطعت هم 1 ول یکن 
a‏ قلاثل يرون لورانس على قوله بان بر رطانیا قد خر حت 
ا العر ية «( زظيفة الكف . لآ أن السرعة الي منح l‏ 
تراق الا فف شعور اعراقیین ٠ ٤‏ 
و الوظن ا ر 
والعراق المسلمين حسون موك صدمة إخحضاعهم لار الأجنبي ٠.‏ هو 
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م كانوا جزءاً من العنصر المسيطر ني الامبراطورية العثمانية > 
وم لعبوا ا في حکومتها > طيلة نصف القرن السابق 
لزواها E N‏ جهة أخرى لا رالوت مفتونين 
بالمدنية الاورودة . فقد كانت دول أوروبا أقوى دول العام بالفعل 
وإن كانت لم تعد أقواها من حيث الطاقة فة . وهي الي خلقت المدنية 
الحديثة ولا تزال » بمعى من المعاني »> تملك «سرها » .. وکانت 
الأفكار والموسسات السياسية ني أوروبا الغربية لا تز ال تبدو لعظم 
الناس الأساس الضر وري لقوة الأمة »> ناهياك با كانت أفضاها . 
وعلى هذا » ل ھا القوميون من ادام للسياسة ابر يطانية أو 
الفر نسية أن إنكلرا أو فرنسا فاسدة عد ذاما » بل استنتجوا آنا 
: تکن أمينة لذامما . لهذا كانوا یوجهول زداءام ہم إلى ا الحقيقية 
وفرنسا الحقيقية› ع الأمل غل أ مما تمودان)» ولاریب؛ ال 
حققتهما › عاجلا أو آجا › خحصوصا وان مصاخھما تس 
ج العرب . وعندما م ذلك ينال العرب الاستقلال 
او على الاقل » الاستقلال الذاتي القائم على معاهدات عدد علاقا ہم 
مح الدول الکبری . وقد حل إلبي e‏ الى ڈمرینیات ولنلائینيات › 
أن هذا هو السبيل الوحيد الذي تیجح للدول الاسورة فر صة الانضهام 
ای الأمم oh WW.‏ كحقةقة لا جدال فيها > رن 

لى الدول العربية > بعد استقلاما » آن تت نالرات الى يز 
e‏ ا و 1 

را و ا 1۹۰ کک » غدت 
القومة العربية فكرة سياسية واعية > تم حركة ها براجها » م 
اضطرت » قل حلول الاوان > أن تار تم رات آماھا ٠‏ 
فاكتسبت من هذه الحبرةالمريرة طربقة جديدة ف ‌التفكير . 
من مكان أفضل لدراسة هذه اللحبرة من صفحات ٠‏ انار ( 
والصرحة والمفسرة نفسها بنفسها . كان الغرض من تفكير رشبد 
رضا السياسي ٠‏ منذ بدء حياته حى مايتها ٠‏ إعادة بناء الدولة 
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الاسلامية ا لد عارص جەرم المحاولات الر أمية إلى إنشاء 
دول ني العام الاسلاي تقوم علي تضامن غير التضامن الديى 
كالدول القومية الي تکون فيها الأمة هي موضوع الولاء الأخير 
ویکون الشعور المومي هو القوة الموحدة وتکون الصلحة 
هي اياس الأعى للسياسة والتشر شري . فقد بدا له هذا النوع 

من القومية شکاا جديداً فقط من أشكال التضامن القبا 
اف المعروف قبل الاسلام» > وظهرت له مادو ه اد2 الولاء 
والشرف > کا ما الممادىء الحاصة بعهو د الحاهلية » لا المبادىء الى 
قاممت عايها الشريعة"؛ . لذلا خالف ابن خادون يي اعتقاده 
أن العصبية الطبيعية هي اسان الدولة > ا الدافع إلى كل عمل 
ي »> وان الولاء الديي والشربعة لا E‏ فعاهما إلا بعد 
أن تکوك العصب.ة فد فعلت فعاها . وقد استند إلى تار سخ خ الاسلام 
ي إثباته بطلان هذا ا لري . فقال إن افعال النبي م تستهدف 2 
مرکزه الاجتماعي أو دعم سلطة قبيلته > و e‏ عن 5 
العصبية الي كانت تحت تصرفه »› والي سخرها › ا 
لقتضيات الاسلام . وما امیار ا الاسلامية إلا نتيجة ظهور 
هله من درل : إن الارادة و ف السيطرة العمياء هي ٧ا‏ دف 
بالحکام إا ى فرض سلطتهم الشخصة عل الأمة » فافسدو | کا 
السياسي بجعلهم الطاعة هم واجباً دينباً مطاتا“٠‏ . 

وان هنالاتناقضاً ن ر ا را کا وان ان س 
e‏ القومي کان قوياً و ي کتاباته » کما کان اقوی ي کتاراٽ صد ره 

ا رن فهما » عنما يتحدثان عن قضة الاسلام > یفکران 

E‏ بالاسلام العربي » وينظران إلى المسلمين الأخرين « كتلامذة 
عرب ) ٬على‏ حل تەبیر أرسلان لف ره (۷۹) . لکن هذا التناقض ليس 
إلا تناقضاً في الظاهر . إذ كانا يعتقدان أن بالامكان » نظراً لمكانة 
العرب اللحاصة في الأمة الاسلامية > التوفيتق بين القومية العردة والوحدة 
الاسلامية توفيقاً يستحيل ني غير ها من القومیات . لا بل کانا يذهبان 
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إلى أبعد من ذلك . فقولان بأن نمضة الأمة الاسلامية رهن بنهضة 
العرب . فالفكر الاسلامي لا يزدهر إلا إذا ازدهر اللسان العربي» 
إذ اثه اللغة الوحيدة الي بمكن فيها دراسة الاسلام حققة 
وتفسیرہ تفسیراً صحیحاً . لذلا کان واجب کل مسلم ا ن يتعلم 
اللخغة العربية إذا إذا استطاع إلى ذلك سبيلا ا“ . وفضلا عن ذلاف » 
لا پمکن TS‏ > إن لم تكن موحدة اللغة . 
واللة لا كن أن تكو ني الأمة الأشادمة إلا اللغة العرية ومان 
أحد غير عرلي استطاع خدهة الاسلام إلا بمعرفته هذه الاغة الي 
هى خير المسلمين المشيرك . وي هذا يقول رشبد رضا : «وقد 
كان من إصلاح الاسلام الدني والاجتماعي توحيد اللغة بجعل لغة 
هذا الد ن الام لخ ليع الأجتاس الي ېتدي به . فھو قد حفظ ہا 
وهی قد حففات به فو وت کار a‏ 
8 کان e‏ الت لتغبیر من قبله . وأولاها لتباعدت الأفهام ٤‏ 
فهمه ,٠‏ ولصار آدیااً بکفر هلها بعضهم عضا > ولا حدون 
أصاد la‏ يتحا كمون إليه إذا رجعوا إلى الحق وتركوا الموى . 
فالاغة العربية ليست خاصة جيل العرب سلاثل بعرب لن قحطان › 
بل هى لغة المسلمين كافة “١‏ . 
ولیس ا اھر راان لغة الاسلام فحسب > بل هم حراس 

الأماكن المقدسة أيضاً . لقد عملوا الكثير من ٣‏ الاسلام »> وهم 
موٴهلون e‏ بأ کار من ذلا فيما بعد » لأہم لا بزالون» ي شبه 
ابحزيرة على الأقل» خلصين دنهم وغير متأثرین‌فيهم معماسد الغرب . 
إن أو لاك امسلمين الذر ن محفضون من شان العرب 3 يضعفون 
الاسلام فعلاً ا للمناز عات کک e‏ بالواقع 
صدی 2 . وقل أطلتق كرد علي هذا التعبير على ولاك الذين 
يطعنون بالدین . فکتاره ي 7 الاسلام والمدنية العربية » إا هو دفاع 
عن المساهمة العربية ي ٤‏ الاسلامية وااو وة على السواء ضد 


مهاجميها » أكانوا من القوميين المسلمين ( كالقوميين الفرعونيين ٠)‏ 
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أو من المستشرقین. کرینان ثلا . وکان رش رضا ورفاقه بتتقلون 
أ من موقف الدفاع إل موقف المجوم او کو ان غ 
العرب ا أفسدوا حقبقة اللحلافة والأمة > إذ دسوا ي الاسلام 
تعاليم ع رة عنه حول الحققة الحفية والامام العصوم » وأفرطوا في 
مدح اللافاء كليرا > ومحوا الفكرة الصحيحة عن الحكم بالشوری . 
وینما قد جی ء الاسلام عصبية العرب > استمرت عصبية الاتراك 
والفرس بدون E‏ آلت إلى خراب الاسلام آخر الأمر"٠.‏ 
وتعير آخحر > إن عصبية الشعوب الاسلامية الا تتعارض 
مصالح الأمة > حلاف العصبية العربية . وقد تبسط رشيد رضا 
ني شرح هذه الفكرة عندما ناقش الاعتقاد التقليدي القاثل بوجوب 
انتساب الحليفة إلى سلالة قريش . لقد بدا هذا الشرط منافاً لعالة 
الاسلام » ومذا لم يجمع عليه الفقهاء . أما رشرد رضا »› فكان » عا 
ا راه ضروریاً ۰ ا ا 


یکون على اعتزاز بأهله واهتمام صا لحتهم . والواقع ا هتا 
e la‏ دوماً وبالفرورة» مع عة ا الاسلام وهم لحته إلا اعتزاز 
قریش ومصلحتها . ففریش عشر هة النبي > وجدهم مر تبط عجد 


الاسلام ( وفهم وحدهم دون سواھ ۾ داعم الحمة الدين.ة والحمة 
النسيية ا وقد ا ته هو نفسه ينتمي لى هذا 
الفرع وأكد > الاحاد الأبدي بين الاسلام والعرودة انلا 
« ادي عربي مسالم ومسلم عرلي . فأنا قرشي علوي » من ذرية 
محمد النبى العر بي » الذي ينتهي نسبه الشر يف إلى إسماعيل ين 
إإراهيم عليهم الصلاة والسلام . وملته الحنيفية هي ملة جده إبراهيم : 
E‏ التوحيد الحالص وإسلام ال لو جه لله تعالی وحده . . . فإسلامي 
cE‏ .. قلت إني عربي «سلم ٠‏ فأنا أخ 
ثي الدين لألوف الالوف من الخلين هن الر ت وغر اة ٠‏ 
وأ 2 الحنس لألوف الألوف من العرب المسامين وغر 
ا ن ۸ 
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كانت عقيدة رشرد رضا منذ البدء تنطوي على الشعور العرلي › 
إلا ن هذا الشعور ل 0 به إلى حمل لواء الدعوة إلى الاستقلال 
الهو لر ن إلا درا > وار ن الظروف السياسية . نقبل ٠۹۰۸‏ 
وباارغم من كونه > محمد عبده »> من أنصار السلطنة المخلصين 
وللاعتبارات ذاتا » عارض علا u‏ عبد الحميد الثاني 
لسببین : استبداده الشخصي « من جهة ٠‏ وتشجيعه » من جهة آخری: 
ا کان رشيد رضا یری فيه نوعاً ضالا من الاسلام . ( وهلا ما آثار 
عليه ضغينة أو اهدی الذي أساءه انتقاده لاطرق الصوفية و عجیده 
للأفغاني » والذي » على ذمة رشيد رضا نفسه على الأقل »> حاول 
إخراجه من مصر» ومنع «المنار » من الدخول إلى ور 
عليه ألقاباً ومناصب إذا ما هو تراجع عن موقفه هذا ) . وقد سس 
جمعية سرأاسية اسمها « جمعية الشورى العثمادة » »> وقفت نفسها 

على العمل ي سبيل اتحاد جمیع العثمانيين وإحلال الك كم الاستشاري 
محل الحكم الاستبدادي . وانتقد أيضاً « بحنة الاتاد و ري » لأا 
کانت » ف نظره » بالفعل إن م یکن بالاسى > إساامة صرف ". 
کان » بادیء 1 > کبیر لال 5 ٤‏ ٹور ة ۱۹۰٩۸‏ . الکن معار ضته 
أسياسة المحكومة الحديدة جاه العرب اشتدت فيما دعل ٠‏ ورعا جم 
ذا عن الصدهة الشخصة الى آصايته يوم ا ٤‏ الحصول على 

تأبيد الحكومة لمشروعه القاضي , بإنشاء معهد ديي لامرساين المسلمين . 

وإذ کان ن ي اسطنبول عام .۰ نشر سلسلة مهمة من االات 
عن «العرب والأتراك »**» بذل فيها جهداً كبيراً لاتدليل على ولاء 
العرب للدولة العثمانية . ومما قاله فرها إن المستعمرين محاولون تشجیع 
الانفصالية العربية لتحويل القوات العثمانة عن مقدونيا والأناضول › 
وبالتالي لإضعاف مركزها هناك . إلا أً r‏ باووا بالفشل > إذ لم يناد 
أي عر لي بالاستقلال 4 حی عا ی عھد عبد الحمید الأسواً 4 داستشناء 
بعض المسيحيين . كمالم تظهر على العرب» إلا موأخراً 


حرا » دلائل 
البغض حكامهم الأتراك . فهم ل بتظروا إلبهم > بالحقيقة »> نظر مم 
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إلى أجانب بالمعى الذي كان به الحكم البريطاني أجنبياً » إذ ان 
الاسلام قد أزال «عصبية » العرب العرقية . وها ان معظم الغربت 
ڏل یدو ۹ رمد و الحدید . فإذا eg e‏ قد 
منهم . فقد الأتراك دوماً و وعاً م E‏ أو الاحتقار 
لاعرب » وهم دضیمون الآن إلى ذلك سياسة ترهمى إلى وسا 
الامراطورية ى دولة ت ركية : وذلاك ی مثا 2 رصرف 3 من الموظفين 
العرب من مناصبهم وبإهمال ندریس الاخة العربية £ المدارس 
الرسمية . إن هذه السياسة لا بمكن أن تنجح » لانه يستحيل تحويل 
عنصر عرفي إلى عنصر عرقي آخر بالقوة > ولأته لا بد أعصبية 
النركة من أن تثير العصبية العربية » مما يودي إلى هدم الامبراطورية ‏ 
إذ أن الولايات العربية فيها تشكل الحزء الأكبر والأغى ولأن 
الشعوب العر ية على ذكاء وقوة عسكر ية كامنة » ولأن لغتهم ھی له 
النظام الشرعي ولغة الدين الرسمية أيضاً . إلاانه لا يزال من الممكن 
استعادة العلاقات الطيبة » وذلان بتغریر روح الريية » وشطبيق 
الدستون: اطبا احا يعطي لكل فثة من السكان ما ما » فيخلق 
AE ٠‏ قوماً أوسع من تضامن العرق أو اللغة » تضامناً 2 

ى المصاحة المشركة والرضوخ اشر بعة ¢ وعلى المساواة ین أيناء 
ر العرقة المختلفة ٠‏ . 

9 سعى رشيد رضا مع العرب العثمانيين إلى الحصول على 
الاعتراف مركز أمتهم ضمن الحامعة العثمانية . فاشترك في تأسيس 
« حزب اللامركز ية ( ي القاهرة < ¥ اشر ا جمعه شبه 
سرية تشترط على أعضائها 7أدية قسىم الولاء ما »> اسمها ١‏ جمعية 
الحامعة العربية ٠»‏ . وأحذت القضية العربية »> منذ ذلك الحين › 
محتل على صفحات «النار » أهمية لم تكن ها من قبل . وكان رشيد 
رضا : حى ني ذلك الوقت »> متنبهاً إلى حطر اهجرة الصهيونية 
عل عرب فاسطین > وکان بنتقد ال لتسهبلات الي ظن أن حكومة 
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السلطان المركزية كانت تنحها للصهيونيين "١‏ . 

وني أثناء الحرب العالمية الأولى » خحطت آراوه ي الموضوع 
حطوة ای ای الأمام »> فمثل مامه > للمرة الأول > إمكان 
الاستقلال ام . وها هي صفحات «المنار ) تشهد عا لى الصراع 
الداخا ى الذي أثاره ذلك ني نفسه ERE OE‏ 
دوماً لضان لاساطنة عن ولاء للاسلام > لكن سياسة التريك قد 
غيرت كل شي ء » فأصبحت اللغة العربية بخطر » وأصبح من واجب 
العرب الديي أن نقذ و ها > حى لو عى ذلك قيا مهم عا رضعف 
دولة إسلامية ويعرضها للحطر النفوذ الأورولي . لکنه » بالرغم من 
اعتقاده أن الاسلام هو البرر للاستقلال العربي وأته يحب أن يكون 
شريعة العرب الحلقية »> فهو يلح » وهذا من مزايا تفكيره »> على 
عضوية العرب غير E‏ القومي » ويضيف آنه 
إذا وجدت منطقة عردية تقطنها أ كر رة غير مسلمة (ولا شك أنه 
كان يفكر هنا بجبل لبنان ) » فلها أن تستقل مع الحفاظ على صلة 
بالمملكة 1 عر دية A‏ 

كان رشيد رضا ينتمي إلى ذلك الحناح من الحركة القومية 
المستعد للتعاون 2 رطا لتحقیق الاستقلال . و لعب دوراً 
ف المغاو ضات الي جرت إبان الحرب » حين أعطت بربطانا 

بعض التعهدات لسبعة من السوريين ثي القاهرة »> كان رشيد رضا 
ENR‏ 
أرسلان الذي كان يخشى » بالرغم من استنكاره لسياسة تركيا 
الفتاة » محاطر تفكيك الوحدة الي تربط الأتراك والعرب . ولدلك 
٢‏ ثر العمل على تغيير السياسة الركية . و أن رشك ر ضا فة 
قد اورت شكر ك أعذث E‏ الحرب» يث اا 
کا قال > استیاء الانکلیز منه قبل أن 7 تضع الحرب أوزارها °۶ . 
م جاءت أحداث ما بعد الحرب a‏ في هذه‌الشكوك › فاشترك 
اشتراکاً فعایاً ي حركة المقاومة القومية الحديدة للحكم الفرنسي 
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او واف وهه وا و لاو غر السوري » الذي عرض 
EEE‏ فيصل ي ۱۹۲١‏ ۰ وعضواً أ ي « امو تمر يمر السوري 
الفلسطيى » المنعقد ي جنیف في ۱۹۲۱ »> وعضواً ي اللجنة التنفرذرة 
الى أنشأها هذا امو غر ي القاهرة » والي أبّدت قضية الاستقلال 
الس وري والفلسطيي »> وبقيت على اتصال وثيق بزعماء البلاد › 
وأجرت أحيااً اوا 2 السلطات الفرنسية . وقد حملته اراو 
القومية » ني هذه المرحلة الحديدة » على معارضة الدول الأوروبية 
معار فة اش فهو فك کان داتما ری ي فر سا تسيا الاذرساليات 
المسيحية ومستعمراً هدم موسسات شمالي افريقيا الدينية ونظامها 
الاجتماعي . لكنه غدا الآن يرى في انكلترا أيضاً عدواً للاسلام . 
ذلا آنا أخحذت عا لى عاتقها » على حد قوله › ديم دين الاسلام 
٤‏ الشرق بعد أن هدت سلطانه الدنيوي **) . وقد اعرف مرة 
لیک آرسلان أنه > بالرغم من نحقير الأتراك لاعرب » فإنه يفضل 
کي عل حکم لاور . ر( آنه غير رآبه ي هذا 
i‏ بعد سنوات e‏ استنکارا الاد الأتراك"“. ومما يشير إلى 
غویل موقفه من الدول الأوروبية > مقال كتبه عن البولشفية عند 
مماية الحرب د > جاء فيه ان البولشفية ليست سوی اسم آخحر 
للاشتراكية» وان الاشتراكية تحرر العمال من الرأسماليين والحكومات 
الحاثرة . فعلى المسلمين أن يتمنوا فوزها » لانم هم أيضاً عمال 
ويعانون الحور نفسه > ولان بي فوز الاشتراكية ماية استعباد 
الشعوب . نعم ٠‏ إن الشيوعية مخالفة للشريعة الاسلامية » لكن أعمال 
الحكومات الأوروبية عالفة ها أيضاً . 

كانت هذه المقاومة المترايدة الى أعلنها رشيد رضا ني وجه 
الدول الأوروبية سبباً ني خحصومته للأسرة الماشمية الى اعتبرها 
كارثة «نكداء » حلت بالاسلام في هذا العصر"“ . فالملك 
حسین وآبناوہ» باعتمادھم على انکلتراء افسحوا جال سیطرتہا على 
البلدان العربية والاسلامية »> لا بل على الديار المقدسة نفسها . 
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وقد خحدعوا السوريين إوعود الاستقلال التام > بینما کانوا متفقين دوماً 
إنکاترا . وكانوا مستعدين » ي الحفاء» لقبول الانتداب الفرنسي . 
آم خانوا عرب فلسطين »> وتهجموا على حكام العرب إخوانہم . 
rl f‏ أساووا حكم الحجاز » فتفشى فيه الفساد واا لوهن والطمع وعدم 
الاستناد إلى e‏ . وكانوا » ككل أشراف مكة تقريباً » هلون 
شوٴُون الدين ويطمسون كل معرفة من ا أن تساعد على الاصلاح 
الروحي والدنيوي . ولم یکن حى نسبهم نفسه شر رفا نصف ما عليه 
نسب إمام اليمن من الشرف . هذه الأسباب جميعاً قاوم رضا مطالبة 
الحسين بالحلافة كما قاوم مطامحه الزمنة" . لكنه م يضم الحسين 
حقه عندما كتب عنه بعد وفاته قائلا : إن اللاك العجوز كان عنيداً 
وجاهلاً » لكنه كان ذكياً > قوي الارادة › نزيه النفس › عافضاً 
على الفراثض الدينية » أديب المجلس » حسن الحديث٠.‏ 

کان کرهه اهاشمیین و حکمهم ي الحجاز ولسراستهم العربية 
العامة أحد ,العوامل الي حملته على بی استيلاء عبد العزيز بن سعود 
على الحجاز » فضاا عن التجانس الايجابي القائم بين تفكيره الديي 
وتفکیر الوهابیین . لکنه لم يكن ا ي آرائه السياسية . وكانت 
معتقداته السياسية » وبنوع خاص ما كان منها محتصاً بسوريا ٤‏ 
هم لديه من رأيه ني هذا الزعيم السياسي أو ذاك . ففي أوائل 
الثلاثينيات » اشبرك ي المفاو ضات افر العربية الرامية إلى توحيد 
1 لعراق وسوريا حت لواء فيصل › كخطوة أول خو الو دة العربة : 
وقد اتل المشروع بالرغم من شکه ف إمكانية تحققه > وبالرغم من 
مياه المعروف إلى . لكنه أصر على أن تعقد الدولة العربية» 
إذا ما ظهرت إلى اوو ٤‏ تحالفاً مع السعو دية العرية > وأن تعتّرف 
بالو ضع الراهن : ي الحجاز › بحيث لا تستخدم كماعدة لاستيلاء 
الهاشميين مجددآً على المدن المقدسة “٠١‏ . 

لقد تغيرت أفكار رشياد رضا السياسية كثيراً في حياته » لكن هذا 
التغير لم يكن إلا في درجة تشديده على هذه أو تلك من المسائل . أما 


x. Af 
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هدفه الاير فبغي واحد 
فقد برر الموقف الذي وقفه من الثورة العربية بالقول إن مصاعحة 
e‏ الس اسية ھی ا عمجمو عها > إذ ان من شأن 5 
الدولة العردة المستقاة أن حیی لغة الاسالام م وشریعته . فلو لم ر 
الصلحتان واحدة : أ كان آثر واجباته الدية عل واجباته القومية : 
إِذ ان او الديدة تتعلق بالسعادة ي ا على السواء". 
وھکذا يتين أنه کان للاسلام ف تفکیر ه أولوية على المروب 
وهي أواورة تقضي ۰ رور > أن تکون شرائع الاسلام الحلقية 
ملزمة للدولة ة القومية . فالامة ليست »› ي نظره » مطلقاً بمحد ذاته » 
بل عليها آن تعمل وفقاً لشريعة مستمدة من شي ء بتعدی مصلحتها 
الحاصة وعلى آساسه حاکم . 

ظل ذه الأفكار تأثير ها طا بقي رشيد رضا على قيد الخحياة . 
إِذ كانت 2 موحجهة إا لى أولغلك الذين تردوا تربية إسلامية » أو 
ترعرعوا ي عهد الامبراطورية قبل ٠ ۱۹٠۸‏ فاحتفظوا بفكرة الدولة 
الاسلاية | يوا الحضوع المشرك للشر رعة الإمية . وکان 
شک ر 0 قرب معاو نيه إلمه > ll‏ هذه الأفكار وینشرها 
طيلة حياته السياسية الي کانت اکر نشاطاً م ن حیاته . فقد کان 
شکیب 1 رساان ناثاً و ا العثماني من 2 حی ا 
وکان یوید ( تركيا الفتاة » في أقناء الحرم ب » کا TENE‏ 
آقام > سن ۱۹۱۸ حی وفاته ي c.c. ٨1‏ ي سويسرا خصوصاً 


وو 


وي MM‏ عرلية اخری ¢ يسمع جحمعية الأمم صوت المطالب 


۽ وهو حر الاسلام 3 کان يفهمه . 
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السورية » ويفاوض باسم سوريا أحياناً فرنسا وغيرها من الدول 
الکر ى > ورصدر علة اسمھا » الأمة العر دة ( TT‏ التأثر 
ف ذلاث الوقت . وكانت له صلات ودية ووثيقة م حركات سياسية 
ي شمالي افر يقيا » « كرارطة العلماء اللزائريين » و «بحمة شمالي 
ا | لموسسها مصلی 2 و «الدستور » ي تونس 
وابحماعات القومية الأولى ي مراکش . کا کان بالواقع صلة 


ل۳ 


الوصل بين هذه الحركات » من جهة ٠‏ وبين التيار الرئيسي لاشعور 
القومي العربي في الشرق » من جهة ة أخرى . 

ظل القوميون يجلونه حى وفاته »> كرجل عقيدة سياسية 
وكأديب عرلي كبير . إلا أن تأثيره ضعف ني أعوامه الأخيرة . 

> إن تأييده لألانيا حلال الحرب العالمية الثانية لم يولد الاستياء 
لدى العرب الذين كانوا قد فقدوا الأمل ني التفاهم مع إنكلرا أو 
فرنسا » لكن دفاعه عن إيطاليا في الوقت الذي كانت تحاول فيه 
ناء امير اطورية ها في افريقيا أثار عليه الكثير من النقمة . هذا فضا 
عن أن ن عروبته کانت » ي نظر الحيل ا بد » شبيهة برابطة 
الأفغاني الاسلامية . لما عاد إل سوريا في زيارة قصيرة بعد توق 
معاهدة ۱۹۳١‏ > آثارت خحطبه کثراً من الانتقاد لتشديدها على 
الطابح الاسلادي للقومية العربية بأسلوب ٣‏ رعد دارجاً إذ ذاك > 
بل بدا غير مناسب . أضف إلى ذلك أن جا ركا الل حل عله 
وحل أقرانه > كناطقين حقيقيين باسم الحركة . لقد ترعرع هذا 
لحيل » قبل حرب ۱۹٠١‏ بقليل » ني الحو القوهي العلماني المسيطر 
على سياسة « تركيا الفتاة » وعلى المعاهد العثمانية العلا . كا كان 
3 من بلغو ا نضجهم رعد الحرب ي المدارس اأرسمية لادول 

لعردية الحديدة وي جامعة يروت الاميركية › أو ٤‏ المعاهد العايا 
ll‏ نسا والولابات المتحدة . 

وإذن » كان هنالك نوع جديد من القومية > کر تشع 
وشمول هن قوشة اليل الاق > آجذا ي لفو ٠ي‏ العش ر بات 
ل بل ي اللاثينيات ٠‏ من القرن العشرين › حى لم تعد وسائل 
التنطيم والعمل القديعة ترضي القوميين الجدد » كالتحالفات ااواهية 
والمتقلبة بين الزعماء المحليين » وكالمفاو ضات الصبورة الى تتخللها 
التظاهرات العرضية أو المونمرات الكبيرة المنعقدة لإعادة تأكيد 
الأهداف . نعم » لقد كان النجاح نصيب بعض تلاك الكتل ‏ 
کالکتلة الوطنية » ي سو ریا > حیث تو صلت ف ۹ ال عفد 


۳۹٦ 


معاهدة الاستقلال ي ۾ تنف ۽ غير ا کان ذه الكتل عيو م ا ي 
ذظر الشات ٣ن‏ ذاك : ما کا عالفات و آهية سن 


العربية ٠‏ إلى القضايا المحلية . 1 ا ذلك أن هدة کک 
تحقیق الاستقادل التام ٠‏ بل إحداث الضغط الكاي لاتوصل إلى اتفاق 
مع الدول المسيطرة . و هم ٺم يقوموا بأي سحاو اة منظمة ي سبيل 


الر ية السياسية القومية e‏ 
عمله بعد تحقيق الاستقلال . لكنه قام تدرا » إلى جانب هذه 
الكتل أحزاب أخرى وجهت دعوما › ف الأخحص i‏ أيناء 
الحيل اللاحق . كانت هله الأحزاب ذات نظام إداري متدرج ۰ 
و e‏ ج البلدان العربية ¢ وعقيدة قومية وبرنامج 
لاعمل . ففى العراق › نادی ( حزب الأهالي » CT‏ 4 .“۰ 
بالد یو 8 البرلانية » وبالحقوق الفردية › وبالاصلاح الاجتماعي 
الشامل › رافضاً ذظرية حرب الطبقات ومشددا على وحدة الأمة . 
ويي سوريا ¢ دعا حزب « عصبة العمل القوي » e‏ 
ف ٥‏ :+ إل برنامج مماثل نوعاً ما > ص على الاستقادل الو 
والوحدة العربية » والعلمانية ¿ والاصلاح ا وقد 
امال ل هذین ارين ۰ ي الثلائينيات > درا معا ٿي حياة سوريا 
والعراق السياسية . لکنھا م تكن أ کر فعالية من الأحزاب الي رغبت 
ي الحلول علها . بيد ان أهميتها ترجع› ي الأخص > إلى كوا 
حاولت أن تعر عن عقي دة قومية ة أشد ترارهاً وأقل تاها“ من عقيدة 
الخیل السابق : عقيدة دی فيها هذا التشديد » الذي لازا ناه ي 
تفکیر رشید رضا ۽ إلى تتیجة م یکن هو لیقبل با . لقد انتقل مرکز 
الثقل : في هذه العقيدة » من الاسلام كشريعة إفية »> إلى الإسلام 
كحضارة . أو » بتعبير آحر » لقد استعيض عن النظر إلى القومية 
اعربية كخطوة لا بد منها لإحياء الإسلام » بالنظر إلى الإسلام كخالق 


لاحم العر دة وهستو ودع لنقافتها أو ا عرز ما المشركة . 
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فعبد الرحمن البز از » متلا »› وهو أستاذ عراقي شاب › E‏ 

في محاضرة له عن الإسلام والقومية ال ا ف ا 
ا e‏ انه اذا ظهر أي تناقض ۰ فإعا هو ناجم عن المفهوم 

لغري للاسلام والقومية » وان قبول العدد الكبير من اا لعرب بمذا المفهوم 
عل ا الغرب الفكرية عليهم ؛ دنم الواقع أن مض مول لاساد 
وار ار ر اا و ا ا إلا على العرب 
دون سواهم من الأمم اللإسلامية الأخحرى . كان من الممكن لرشيد 
را آن و انر عل هد ال : لكن إلى هذا الحد فقط . وقد مررنا 
بتحليل مماثل ني كتاباته . غير أن الفرق الجوهري بين 
أن رشيد رضا لم يعرف الاضارة العربية إلا عفاهيم الإسلام > 
فعل ا نقيض ذلاث . فالسلام > ي نظره > هو دين فو 
وهو › ٤‏ حقرقته › الإسلام لن آفسدته الأمم الأخحرى 
عخصائصها فيما بعد . وهذا الإسلام ليس إلا صورة مكبرة عما 
كان مطوياً من قبل ني طبيعة العرب > e‏ مثله اللحلقية العليا إلا 
مثل الحاقية العر ية الطبيعية . ولیس الشورى »> وهي ماله السياسي 
الأعى » إلا ديقراطية العرب الطبيعية ذاما . ولم يكن انتشار 
الإسلام سوى الوسيلة الي ا قام العرب عساهمتهم العظيمة ي 
التاريخ 

ويقول البزاز أيضاً أن اللغة العربية هي « روح الأمة اأ لعردية » . 
فالناطقون بالضاد هم العرب . لكن » لا كانت الحضارة الإسلامية 
هي ذاما مضمون اللغة العربية »> فبإمكان الناطقين بالضاد أن 
جعلوا من الحضارة الإسلامية ومن اماضي الإسلامي كله حضار م 
وماضيهم ا ال المسيحيون › فهم أيضاً جزء من الأمة العربية ¢ 
وبوسعهم أن يعتزوا اعتزازا حميما با فعلت ني تاربخ أسوة بالعرب 
المسلمين آنفسهم. إن هذا الإستنتاج» الكامن ضمناً ي نحذير البزاز من 
الاستئثار الإسلامی قد استنتحه ا 4 ولأسباب وأضحة› کاتبان 
مسیحیان من أيثاء الجيل ذاته » حلت فبهما بو ضوح عملية تبی 
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المسسحيين لار اٹ الإسلامي العرلي . فأحدهما ٠‏ قسطنطین زریق 
وهو مسحي ارثوذکسي من دمشق » واستاذ ي جامعة بيروت 
الأمبركية : ومورخ مرموق. ارون الوسطى.» ومرجع جيل کامل 
اا ین > فد ر ی ۱۹۳۹ ایا هي الأعحاث ف 
« الوعي القومي » ٠‏ انطاق فیها من تقدير وفهم ج جايين ا 
الحالي . فهر قول بان مشکاتا اشاس هي انه ل يس س لدینا 
عقيدة »> ولا مکنا »> يدون عقيدة » أن ضع رغباتنا وشهواتنا 
الفر دية لموأسسة قائمة على مدا . لذلك» فند. کک کمجموع »› 
. إن القومية هي العقيدة ة الي نفتقر إليها > إذ اما تولد 
الشعور امسو ولية المشركة والإرادة ي حلق تمع a‏ عليه . 
لکن #تمعنا العرلي هو من من نوع خاص . فهو بستمد وحيه ومبادءه من 
n‏ > وهذا الدين لا يکن ا 2 
٤‏ > إلا الوإسلام قدا بكو مستخر نا صد ور مشل هذا القول عن 
مسيحي 5 غرابته تزول عندها يتایع زریق فیمیز بین ( روح 
الدينية » و « (العصبية الطائفية » °“ . وهذا التمييز قا ٿم على 
حقیقتین يسام ھا رن اران جمیع الأديان اموي ا لی جوهر 
واحد للحقيقة هو ني متناول جم يع البشر » والثانية ان مبادىء الدين 
الحلقية ھی المبادیء عینها الي منها ليناء تمع مستقر ومزدهر . 
نعم و « الرموز » الي تعبر بها هذه الیادیء عن تفسها ختلف 
بڃن دين واخحر > إل ان هذا الاختلاف هة حضارية لا فكربة : 
ا العى کانت العلاقة بين العرب والاسلام علاقة جوهرية . 
فمحمد هو منشىء الحضارة العربية > وموخد الشعب العرلي » 
ور جل العقيدة الذي منه له پستطیع هذا الشعب أن يستمد الإفام . لکن 
لیس هناك ما پشیر إلى أن عا العرب أن يستمدوا منه كر من هذا . 
أو أن یسر شدو | بالشريعة الإسلامية أو بموسسات الحلافة . ومما لا 
SS e‏ 
ان يقتبسوا الموٴسسات الي بتميز با الغرب + 


€ 
fe 
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وهناك عرض أكر توسعاً وتفصيلا همده الفكرة ذالما لدى 
و کاثولیکي . حاب لحت دورا قاد 
في سياسة « الكتلة الوطنية » » وساعد في مغاوضات معاهدة ۱۹۳١‏ . 
فتاه « الوحدة السورية والمصير العرلي » هو حاولة لتبحديد طبيعة 
الأمة وحدودها. ففيه يعن أن ليس هناك أمة سورية :بل أمة عربية". 
ثم محدد الأمة العربية استناداً إلى عوامل محتلفة هي » أولا » وحدة 
العرق والاصل . فالأمة العربية قد تكونت ی ارج اود هي 
ادر زيرة » بفضل موجات متتابعة من الهجرة ؛ وثانياً »> وحلاة اللغة 
الي هي « العامل القومي الأكمل » A ١‏ وثالثاً » الدين . وهو 
ينظر إلى وظيفة الدين السياسية نظرة الفلاسفة الوضعين ذاما . 
فالدين يلعب دوراً كبيراً في المرحلة الأولى من حياة الأمم › 
والتضامن الديي هو الذي مهد ان القومي » ويعبد الطريق 
لارا السياسية »> ويوحد ن اتباعه ي وجه الفاتح ا 
ما الدرء ن الذي قام مهذا الدور ا 
الإسلام » الذي ) هو دين ذو فحوی قومي(* . وهکذا فإن الأمة 
الإسلامية ليست سوى الأمة العربية ني مرحلة تكوينها الأولى 
أا حدود الأمة الحربية فهي > فی نظر رباط » ما کانت عليه 
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ني نظر الحيل السابق » أي البلدان الناطقة بالضاد ي آسيا . وهي 
تل لات وتات رافة وتر + اراق > وشبه الزيرة › 
ولاسيما سوريا ععتاها الأوسع . فسوريا هي وحدة » وإن لم تكن 
أمة قائمة بذاتها . ولبنان جزء منها » لكنه جزء متميز عنها إلى حد ماء 
اذ انه عربي ي شعوره کما هو ي ) لته . غير أن «مدنية عربية بطابع 


حلي ( (۱۰۹) أو شعور فلتي قد ذشأت فيه مع الزمن › على 


غرار ES ET‏ ا 
بشضل 7 تراث قائم على الحرية الدينية والحكم الذاني والسيطرة المسيحية 
N‏ ا ولکي تتجسد القومة العربية پ٠‏ أولاء أن 
بكرن ناك وخدة ن لت الاجر اء الي لی ا ھا سیوا عا ا 
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الدول المنتددة ) الاحتغاظط بو صح خاص لاہنان د ۰ ذه 
اله حدة) + واا أن رتحد ) المالال ( ویکون فيه 8 


» ووا الذي حو له تتباور 4 ل و آمال الو 
العردية » )11۰( 4 وأخيراً بمکن ا 2 أن تنصم 
ا لکن عايها » ي ی الوقت الحاضر » أن تبقى منفصاة عنه › 


زظراً للفرق بين تطورها الاجتماعي والسياسى وتطور بلدان الشمال 
الأ كر قدا منها . أا مصر فهي ٤‏ بالر غ غم ٠‏ ن اعا صن قرابتها 
العديدة » ذات شعور قوي خاص . وأما ادان فر يقبا الشمالية 
الفرنسية ٠‏ فلا تزال ي عهد ما قبل القومية » إذ لم بحل التضامن 
الاجتماعى فیها بعد حل التضاه س الديى ٣‏ الموة الويحيدةفيها 
القادرة عل حريلك الحماهیر هي الالام لا لعروبة(, 

لا ید ا الأقلية الذين يتبنون قضية ا من أن يدفعوا 
هذا التبني. والشمن إما هو نوع من النردد بين طرف و طرف عا کس › 
بين قبوهم التام يتلاك الأمور الي نعم من أن یکو نوا مم آنفسهم 
مهبو لين قبولا ا ٠‏ وين تذ كر هم ذه الأمور لقد طل شي ء من 
کک عالقاً بنظر ة العر ب المسيحيين ى الإسلام . وليس من قبيل 
العر E‏ تاي عقيدة القومية العردية ١‏ و ومنطقاً وتصلاً 
ر لبد سام > لکنه ملم يقف على هامش العملية الي كان يضعها 
وينظر إليها بذلك الوضوح المقاتق اللحاص بالإنسان اهامشى ۽ غي به 
TS‏ . إنه من أصل سوري » وغل n‏ سر ة 
ا في حلب ۰ لکنه ريي ي اسطنبول اا کر مله 
عریاً اش ف حدانته الر دة المعهودة لدى جيل « تركيا الفتاة » 
تلا الي کات تة ال أفکار الفلسفة الو ضعية الفرنسية a‏ 
الأوروبية . وقد شغل مناصب رفيعة ي وز زارة الر بية العثمانية قبل 
أن حمله ايار الامبراطورية > کما حمل الكثيرين سواه . ال 
اختيار أحد جانبى ثقافته المتعقدة . فالتحق بالحكومة العربية بدمشق 
ف ر و ا 


۳۷۱ 


ثي المغاو ضات النهائية قبل الاحتلال الفرنسى لدمشق وزوال مملكة 
E‏ . ثم رافق 
E E‏ ى ا لعراق »› حیث # م جدرد بعض الناصب 
ي وزارة الربية » فكان له تأثير کبیر ي e‏ وعي عرلي ي 
العراق . وعد إخفافق انشلاب رشید علي > نفي من البلاد . وفيما 
کان ئي بيروت » ثم في ا حامعة العربية في القاهرة » وضع سلسلة من 
الأمحاث دارت خصو صا حول النظرية القومية والدفاع عن القومية 
العر دمة . هذه الأحاث ت دصلة وثيقة إلى أدب الارنعات 
والحمسينيا ت . ذلك أن حياته العملية النشيطة لم تتر ك له متسعاً من الوقت 
اتأليف المنظم . ولعل انتقاله من لغة إلى لغة قد أخر ني تبلور أفكاره 
N O‏ 
النظر إليها كالتعيير النه ی لتلك الفكر ة القومرة الي برزت خلال 
الأعوام اللاحقة لعام ۸ 0 والي سیطر ت على الحياة السياسة ف 
سوریا والعراق حی ۱۹٤١‏ . 

جد ي کتاباته ه نظرية «نقية » للقومية » ادركت جي افتراضاتا 
وقبلت ما مهت كل قضاراها- نظر رة 
الكتاب e N‏ رالرى والفرنسي فحسب » بل من 
جذورها ي الفلسفة الألانية أيضاً . لقد قر أ « فيیخته ۲ کما م 
حسب علمنا » أي قومي عر ي اشر . فالمجتمعات السياسية نشا » 
في نظره » عن ثلاث عواطف : عاطفة القومية » وعاطفة القومية 
الاقليمية » وعاطفة الولاء للدولة . لكن أهمها الأولى هي اي 
لعبت » منذ بدء القرن التاسع عشر › دوراً فعالا ي خلق الوطنية 
وإنشاء الدول . فالوطن » بالنسبة إلى الإنسان الحديث » هو الأرض 
الي يعيش فيها أبناوه باوخحق الدولة يو لاء الواطن ها خانم عل كوا 
جسد إرادة الأمة .١١(‏ وقد یکون موضوع العواطف الثلاث واحداً : 
فقد یعیش جمیع آيناء الأمة الواحدة ي « الوطن » الواحد » ولا 
بقطن فيه سواهم » فیکون الوطن بکامله › لا أكثر ولا أقل › 
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ا الدولة الواحدة . وي هذه الالة › بکون اللجتمع مستقر ا 
سياسا »> كما تكون الأفكار والمشاعر السياسية مستقرة أيضاً . فاا 

صراع ولا الاس ولا اول ولا توزع ا 

رتوافر ذلك › فقد تتعقد الأفكار السياسية و کا وا 
عن ذلك انقسام و ئي المعتقدات السياسية قل ينذر رالحطر (۱۱۶), 

ي مثل هذه الحالات يصبح من الضروري تو ضیح اهوم الحقيقى 
للقومية والدفاع عنه . وهذا هو المدف الرئيسي › ا : 

لكتارات الحصري 

ما هي الأمة إذن ؟ حالف ا لحصري حالفة تامة المفكرين 
الانكليز والهرنسيين القائلين بأن الأمة هي أي جماعة تر ید أن تکون 
أمة . فالأمة ‏ عنده »> شيء موجود بالفعل : فالإنسان یکون عرياً 
أو غير عري > شاء أم أبى . وهو ينتقد نحديد رينان الشهير للأمة 
0 « الأمة هي الاشيراك ل الأجاد : e ٤‏ وارادة ٤‏ 


ا هو » في اة الأمر وال کل ی خر الل وا 
العردية هي جموع ۰ ن کانت لختهم الأصلية اللغة العر دة  «‏ کار 
ولا Nl‏ 0 ر رمدو غر با أن یتبی, الحصري هذه 
النظرة > فيناقض ذلك اخحتباره الشخصي . فلخته الأصلية كانت اللغة 
mS‏ من اللغة العربية إلا بعد ايار 
الامبراطورية العثمانية » إذ كان عليه أن بقرر أن يكون إما عرياً › 
أو ترکیاً . لا شك أن بإمکانه ن یرد على هذا بالقول إن ما جعله 
عربياً یکن اختیاره أن يکون ع ربیاً لا ترکياً › بل تصميمه › 
بعد أن قام هذا الاختيار »> على اقتباس اللغة العربية وجعلها اللغة 
الأولى لفكره ولحياته . وإن الحاجة إلى القيام بذلاف لدليل على الأهمية 
للغة ٤‏ حياة الأمة) . ولي اللغة ف الاھ التاريخ . فالتاريخ 
مشترك أمر مهم E O e f‏ 
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لقومية » لكنه لا بمكنه أن بخلقها > وهو لا يستطيع أن يقوما إلا إذا 
عمداً ي سبيل هذه الغاية . «فتحن لسنا سجناء ماضيناء إلا 
إذا أردنا ذلاف . وعلى کل أمة أن تنسی جز ءاً من تار ها » ولا 
تتذ کر منه إلا ما جد فره نفعاً ا » )۱۱١(‏ 

أما الدين » فالحصري لا ينكر تأثيره ني المشاعر لابه . فهو 
يساعد على خلق نوع ت في مشاعر الأفراد. لكن نوع هذا 
التأثير وكيفية ارتباطه بالوحدة القومية ختاهان من دين إلى دين 
فالدین القومي لا شر e‏ أذ ا 
الشعور القومي . لكن الأمر يتعقد عندما يكون الدين عالماً > 
كالمسيحية والاسلام . فمن طبيعة هذا الدين أن بلق ا عالمية » 
ل بل مشاعر لا قومية . إلا أن هناك ما بحد من هذه التزعة . فالأديان 
لا تنتشر إلا بواسطة أداة التعبير القومي آي اللغة ؛ ولكل دين 
علاقة جو هرية مع لغة معينة » ر 
المقدسة » ولا كله أن ينتشر إلا بواسطة هذه اللغة » ولا ينتشر 
إلا إذا كان للأمة الناطقة بتلك اللغة مصلحة قومية في انتشاره . 
فيستخدم الشعور القومي الدين كوسيلة لتأكيد ذاته.وفي هذا قول : 
« إن الدين إذا اتحد 1 فة من اللغات قوّى جذور تلك اللغة وحافظ 
ل اما ا کر من جميع العو امل الاجتماعية الأخحرى . ومما 
بلاحظ ني سير الوقائع التاريحية أن الديانة» عندما تتفرع إلى مذاهب 
عديدة » قد تر بط مقدرات يعض هذه المذاهب دبعض اللغاٽت بوجه 
خاص . وتنتشر اللغة المذكورة مع انتشار المذهب الذي تبناها › 
ونتو سج سيطر ة الأمة الي کانت الصاحبة الأصلية لاه المذ كورة 
بفضل هذا الانتشار ... وعلى سبيل الخال » من المعلوم أن المذهب 
الأرثوذكسي قد اعتمد على النص اليو وناي من الانجيل > مما أد ی إل 
اصطباغ الكنيسة وود تة بصبغة يونانية . وهذه الصبغة قويت 
بو جه حاص ي بلاد البلقان » وصارت الكنيسة اليونانية تسيطر على 
الأمم المسيحية في مقدونيا وبلغاريا سيطرة معنوية شديدة من 
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1 لو جهة الدينية ¢ عا ي الرغم من آم کانت هي بدورها حت سیطرة 
الدواة العثمانية من الوجهة السياسية ... وهذا السب بدأثت النهضة 
a‏ الباغار ية 0 الق يام ضد الكنيسة اليونانية » وضد رجاطها 
الوا ... وأوجدوا كنيسة قومية قائمة بنفسها ... إن البلغار 
او ا راك جا للخلافات الي كانت تظهر ني بلادهم بين السياسة 
القومية وبين السياسة الدينية » وضمنوا استقلاهم القومي عن الكنيسة 
اليونانية » قبل أن يتموا استقلا هم السياسي عن الدو لة العثمانية . إني 
أعنقد أن هذه الامثلة كافية لاظهار قوة النزعات القومية تجاه الواتف 
الدينية ولابرهنة على آن الأديان العالمية نفسها لا تستطيع أن تقضي 

لى النز عات القومية » ٠٠١(‏ 

تنعکس ف هذا رشکا ل جلي ذظر دة ار“ ن خلدون £ العلاقة 
الد والمفة الد ا ا 
سياسية » بل بوسعه فقط أن بقوي ابحماعة الي تكون قد نشأت 
عن تضامن طبيعي ناجم عن صلات طبيعية . ويستخرح الحصري › 
رشک]| ل أوضح ومنطق آقوى مما فعله غيره من المفكرين » ما تنطوي 
عليه ضا هذه النظرة . وهو آنه ما کان وجود الأمة دسق منطقا 
وجود الحماعة الدينية »> فليس من علاقة جوهرية بين الأمة وین 
دين معين من الأديان . نعم » كان نشوء الأمة العربية »> من 
الوجهة التاربخية » متصلا اتصالا وثيقاً بالإسلام ؛ إلا أن العرب لا 
يشكلون جوهرياً أمة إسلامية . فهم يبقون عرباً حى لو لم يبقوا 
مس لمن . وعلى هذا » فالمسيحيون الناطقون بااضاد عرب كالمسلمين 
وبالمعی ذاته بالضبط » وبمکنهم أن یکونوا عرباً بدون أن بتخلوا 
ق ا لدي او بقتبسوا تراث الاسلام . 
والواقع قع آم ل رستيظو | عا لى قوەیتهم العربية إلا عن طريق ترانبم 
ا > اذ ان قو متهم ردأت العر ب ردک للتخاص 

من السيعلرة اليونانية في بطريركية انطا كية » ونضال الكنائس الشرقية 
المتحدة م روما لقاومة اجتياح العادات والطقوس وأساايب التغفكر 


Yo 


1 E 
کانت الأمة حدد بلغتها > فهي لذلك تشمل جميع الناطقين‎ lو‎ 
هذه اللغة . وحدود هذه > هي حدو د تلك > لا اکرو اقل ۰ من‎ 
هنا کانت الحصري لقوميين المسلمين الذين يدعون أن‎ 
ولاء العرب الس ياسي هو للأمة الاساامية حمعاء 6 أ کانت لغتها‎ 
العربية سواها . ومن هنا أيضاً كانت «عارضته للاقليميين الذين‎ 
يوون بامم متمرزة داخحل العالم الناطق بالضاد . لقد صرف‎ 
» کٹر ا من الوقت حاولا إقناع الصريين ا جزء من العالم العرلي‎ 

فراح ي هذا اليل حى منذ م الاثینيات . وهذا جدير 
بالاعتبار » إذ أن التيار الرئيسي للتقومية المصرية في ذلك الحين كان 
فرعونياً أو متوسطاً > لا عربياً » ولأن القوميين العرب من أبناء جيله 
كانوا بميلون » كما رأينا سابعاً » إلى التطلع إلى بغداد لا إلى القاهرة » 
وإلى الاعتقاد أن الأمة العربية إا تنتهي عند صحراء سيناء. مم أ 
ا من الحيل الأفى کارا بحلمون عاطفياً بو حدة أوسع ( . 
فهو يمول > حی ي وقت باکر کعام ١ : ٩‏ لقد زودت الطعة 
مصر بكل الصفات والمرايا الي ET‏ بواجب الزعامة 
والقيادة في إماض القومية العر ية . لا ما تقع في م رکز البلاد العربية » 
بين القسمين الافريقي والآسيوي منها » كما أ 1 تكوّن أكبر كتلة 
من الكتل الي انقسم لها العالم العرلي بحکم السياسة والظر”وف . 
وهذه الكتلة قد أخذت حظاً أوفر من الحضارة العالمية الحديثة » وقد 
أصبحت آهم م رکز ون القافة في الاد العربية . وهي أغى 
هذه البلاد بأجمعها . كما آنا أقدمها ني تشكيلات الدولة العصرية 
وأقواها ف الآداب وأر قاها ثي الفصاحة » ٠١‏ 
a E,‏ 
كانوا يدافعون في ذلك الحين عن قومية مصرية صرف › عن ف 
لطفي السيد (1۲1( وطه ننن ٤ (۱1٩‏ مدعوماً بالاقتناع بان 
التاريخ يويده . فهو يقول : « إني لست متخوفاً أو متشائماً من 
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ا فی الآراء الانفصالية ٠‏ لأني أعتقد ألا من نوع ( غيوم 
اليأس » الى تستولي على النفوس عادة عندما مى بالاخفاق ف حقیق 
2 ن المشاريع الحبة إليها » في مرحلة من مراحل العمل من 
أجلها E E‏ ی ا 
بشيء من المدوء » وعند العودة إلى العمل مع شيء من الحرم 
والأمل ( N‏ 


ویدا أکیداً » بعد تأسيس جامعة الدول العربية في ٠۹٤١‏ 
وتزعم مصر هاء أن ن التاريخ رن آمل aS a‏ 
جامعة الدول العربية للدراسات العربية معتبراً هدف هذا المعهد 
التنشثة القومية الصحيحة . وليس من المستبعد أن تكون كتاباته قد 
ساهمت مع عوامل أخرى ي تلوين القومية المصرية بلومما العربي . 

إن هذا التوسيع هوم الأمة رث یشمل مصر ( وشمالي 
أفر ييا أيضاً ( کان نتييجة ضرورية لتحديد الأمة داللغة وحدها . 
وقد تین أن القومية اللغوية أو التعقافية » إا هي لدى العرب » مثلما 
ھی تقر ا ي کل ۾ مکان من الشرق الأدنى ¢ قوی من القومية 
الاقليمية . ويبمكن رد ذلك إلى أسباب عدة » منها الاقتداء بالقومية 
الألمانية والقومية الإيطالية » وتأثر الحركات القومية الأخحرى ف 
ا العثمانية ء واستیلاء اللغة العر دة ءل قلوب الذر ن بعتبر وا 
لغة الدين والقوهية على السواء . ولعل مرد ذلائ ا إلى جز ثة 
سوريا ابغرافية بعد الحرب العالية الأول . فسوریا کانت دوماً م رکز 
الشعور القومي العربلي غير ان جيل ما قبل ٤‏ کان قد أحذ يشعر 
اشعور وطي معين نحو سوريا کوحدة جغرافية وتارحية . ولو قدر 
لسور ن تستقل كوحدة غير عز أ > لتسى للشعور القومي العري 
ان ينصب عل هذه الوحدة الع ¢ ولقام شي ء من التوازن دين 
الشعور ا والشعور السوري »› ما حدث ي مصر وي 
العراق yT‏ ن آي منها يشكل وحدة 
طبيعية سوى لبنان قد جعلت و ي سوريا يتحول نحو 
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الحارج > إذ لم جد ني الدولة القائمة ما يستأثر به . ولا شلك أن 
القوميين العرب » لي الدول « السورية » » كانوا يستهدفون توحيد 
E E‏ تدر عا 
عندما از نضح فم أن الاتحاد مع بلدان عربية آخری قد یکون آسهل 
RL ELS‏ 
e‏ . فكانت النتيجة أن القومية السورية الصرف الي تعر فنا إليها 
٤ َ‏ ضعفت بعد ۱۹۱۸ . إلا آنه اعتر اها بعض الانتعاش 
E CA a CR‏ 
مبادئه › نعي به « الحزب السوري القوي » » الذي ا آنطون 
سعاده ي ۲ . کان أنطون سعاده مسیحیاً اتا ا ي 
البرازيل » وربا تشر ب هناك ذلك النوع من الوطنية السورية الذي 
كان شائعاً بين الطبقة اللبنانية MT‏ القرن التاسع عشر › 
والذي حافظت عايه الحاليات اللبنانية المتحجرة ثي المهجر › بينما كان 
آخذاً في الزوال في الوطن الام EE,‏ الفاشستية 
الشائعة ي اوروبا القلائينيات > منظماً ا صارماً وذا تسلسل 
ٳداري دقيق يرئسه زعيم واحد مطلق الصلاحية عملا . وقد لعب 
هذا الحزب » بشکل متقطع › دوراً مهما ني شوون کل من لبنان 
وسوريا . وف SHE‏ الجا زعيمه ل سوریا > على أثر ڪاو لته 
القيام بثورة ي لبنان » فسلمه الد كتاتور السوري کک 
الحكومة اللبنانية » فحاكمته حاكمة سريعة وأعدمته . لكن الحزب 
انتقم له » فاغتال أحد أعضائه رئيس الوزارة اللبنانية » رياض الصلح› 
المسوول عن عملية الإعدام » كما ان الد كتاتور السوري الذي خلف 
حسي الرعيم مباشرة » وهو أديب الشيشكلى »› کان هو نفسه من 
ا راي . غير أن موجة الشعور العري الموأيد لمصر » 
الي تفجرت ني سوريا بعد سققوط الث شيشکلي » م تکن مواتية الحزب . 


ES‏ في الحرب الأهلية ي لبنان عام ۱۹۵۸ تأبید مدا 
لار ئيس شمعون وسياسته الخربية . 


YA 


رک ما کان ذا اطرب هن تار وما اه من نجاح إلى 

کان E‏ »> ومن عقيدة قومية زظامية e‏ 

أعضائه بفضل عمل 7 تر يوي سياسي . لقد سط طون سعاده پنفسه 
هذه اا قيدة في مولف عام لم يصدر منه إلا المزء الأول فقال بان 
الأمة هي الو حدة الاساسة للتار ریخ الإنساني و ا تنشاً عن المصلحة 
والإر ادة » لإ عن اللخة أو الدين ¢ وا قائمة بذام)ا 6 َ9 تحخضع 
لأي ساطة إلا الي تنبشش عن ذاا ۲۶ , ٹم حاول » بدراسة 
مفصلة للتاريخ » أن يثبت أن هناك » بهذا المعنى » أمة سورية ها 
وجدان إجتماعي مشىر ك غا خلال حقبة طوبلة ه بن التاريخ » وهي 
تشمل سکان سوریا ار بکاملها . وقد ظلت موو ٤‏ 
كوحدة قائمة بذانها » حى عندما ا E E‏ 
2 جزنت إلى دوبلات اف . فوجدت قبل الإسلام بزمن 
طویل كتا لقت ذروة عظدتها » عد نر ادلام > لی مهد 
الحلافة الاسنة الي إعا کانت دولة سورية تعمل وفقاً لمیادیء 
المدنية السورية ٠"‏ . أما على الصعيد السيامي » فقد دعا سعاده 
إلى إعادة توحيد هذه الأمة وإلى استقلا ها السياسی استقلالا تاماً » 
كما دعاء على الصعيد الداخلي» إلى توحيد ا NT‏ 
وعميةاً > وذلكف ون آمرين 1 الأول فصل الدين عن ألسياسة 
فصلا تاماً > لئلا تبقى الانقسامات الداخلية مستمر ة . إلا أنه رأى 
من الضروري > « ا دينية سياسية » » أن کون لابنان » 
موقتاً » كيان منفصل . أما الأمر الثاني » فهو إصلاح إجتماعي 
واقتصادي واسع النطاق 

كان الحرب ميل إلى معارضة الفكر ة القائلة بوحدة عربية شاملة . 

فهذه الفکر ة كانت » ني نظره » غير عملية » لا بل خحطرة » من 
شاا أن د تصرف العقول والقوى عما كان ممكن التحقيق a‏ 
٠‏ صاغ برناجه صيغة أ كر عروبة » مبرراً الوحدة السورية 


على آنا حطوة آولى نحو تكتل عربي أوسع » تتزعمه سوريا بعد 
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توحیدها واستقلاهاء وموسعاً مفهومه لسوریا بجیث شمل جمیع البلدان 
ال ي کانت سريانية اللغة › أي سوریا الحغرافية والعراق را ,٠٠۲١‏ 
يدل هذا »> أ کار من ای شي ء آخر > على صعوبة تكوين 
مفهوم إقليمي لاوطنية ي عصر وي منطقة كانت فكرة القومية 
العنصر ية تسودها . ومع مرور الزمن ونشوء جيل جدید قبل 
بالحدود المصطنعة على أا طيعية » فقدت فكرة سوريا الحغرافية 
قوما . لكن العوامل الي أدت إلى إضعاف القومية « السورية » كانت 
هي نفسها الي قوت القومية « اللبنانية » . فبعد الاحتلال الفرنسي ٠‏ 
في ۱۹١۸‏ » أعيد للبنان حكمه الذاني الذي كان الأتراك قد أز زاره ي 
أثناء الحرب . وئي ٠۹۲١‏ » أعلن لبتان مستقلا بحدود موسعة . وي 
۰٢ ۲‏ اعرف له ضمتاً › ف صات الانتداب E‏ منفصل ٤‏ 
وي YY‏ أصبح لبنان جمهوربة دستورية ١‏ رلانية 2 وف لبنان 
الحدید والأوسح ا ٤‏ م يعد الموارنة هم اة > کما کانوا 
ف ابل المتمتع بالحکم الذاتي الذي حصل عليه ي ۱٦۱۹ء‏ بل 
فطل اکر rs‏ علدة . لكنهم احتفظوا 4 بالرغم 
ذلك »> سبطر ۔ pe‏ السياسية > ولا بفضل دعم فرنسا 0 ا 
كانوا حافاءها طياة ثلاثة قرون » ثم بفضل قافتهم العليا وتضامنهم 
الطائفي . لكنه كان هناك e‏ شديدة لسيطر ممم وللبنان الحديد 
بحد ذاته . فلم يعرف معظم القومیین ي سوریا بکیان منفصل لاہنان 
الموسع »› کما لم یعرف بہذا الکیان أيضاً معظم المسلمين الذين ألحقوا 
ډه عند تعدیل الحدود ف ویعضص المسيحيين من غبر 
الكاثوليك » وکان عددهم کبیراً في ذلك الحين . لذاك ترتب على 
المومنين بالكيان الابناني المستقل أن يبرروا إيانم هذا بصورة أجلى › 
وذلك بسلوك إحدى طريقين : إما التأكيد على أن لبنان » وإن كان 
ر » فله » عل حل ین ادمون e‏ حلي من ى المدنية 8 
ڪدر أن محافظ عليه مو قتاً عا ى الأقل « وإما تعر بف لبان أنه 
ملجاً المسيحيين وسط عيط من الإسلام والقومية العربية الي م 
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البتاني رازه ا قائمة دذامما 4 مس رة ر 4 مر تبطة ا 
را اللاتيتية 
وقد تزايدت الطريق الاولى أهمة ي الاربعینيات > کماسر ی : 
زاف ا و ا ن كانت الطريق الثانية هي 
الائدة خلال العشرين سنة الفاصلة بين الحربين » اذ ساكها 
فريتق من الكتاب اللبنانيين ذوي التربية الأوروبية والتفكير الأوروبي 
وغالباً اللغة الأوروبية > وني مقدمتهم الشعراء شارل قرم وميشال 
شا و سعد عقل . 

لقد قالوا ډوجود أمة لبنانية قائمة بذاما» برزت ف التار ر 
للرة الأولى في عهد الفينيقيين > واتخذت تدرعاً شكلها الحالي . 
و ق ھا کر من أي e‏ 
اغراي ا والطر ق الك بير ة الي 
حف انيه اسر عت دوماً إنتباه اساد العالم والثاي إستمرار 
سکانےا الذى ي م ينقطع منڏ 2 الأزمان ٤‏ وتضخمهم باهجر ات 
امتتابعة حى يومنا هذا . ( يشير شیحا في ۱۹٤۲١‏ إلى أن عشر سكان 
لبنان الحالیین قد دخاوا لبنان خلال العشرين سنة الماضية »> ن ف 
فر آاد م اة السلاطين العثمانيين . ويضيف قاتلا : رلقد کان من 
الحلیق بأسیاد الشرق السابقين أن دوا ل الأ على 
رضنا ) ۷ 

e e‏ نوعه > لا کن وصمفه بتعار غير 
التعابير الحاصة له . وي هذا يول میشال سحا : J):‏ بقل ركد هذا 

أن لبنان اليوم هو سامي ؟ آم قال آنه عرب ؟ لكل رأبه .. فالآب 
لا نسم »الذي افرضص أن له بعس الوزن 4 کان رشا دعر و رة سو ربا 
لعسها فلسوریا ْ ف ي نظره ¢ طابع خاص إ ما سور دة . وحن 
نغول ن جھتنا 4 و حججنا دمغ ¢ إن ااا لبنان هم لہنانيون 
دحب . وإہم » مع التحفظ بشأن التجنسات الحديدة » ليسوا 
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فينيقيین أ کر فعا هم مصریون أو اجون أو شو رون أو ماديون 
أو يونانيون أو رومانیون أو بیز نطيون أو عرب ربطت بینهم روابط 
القربى العرقية أم م تربط »> أو اوروبيون بالتراوج › أو أتراك 
مشاد ( (IYA)‏ 

إن هذه الأمة » الى وجدت على مر العصور › كان ها ٠‏ منذ 
أقدم الأزمان؛ «أشكال وراثية من الإحساس القومي خحاصة بها“؟. 
وقد أنشأت هما مجتمعاً ومدنية من نوع خاص » كانا صغيرين 
حقاً » إلا أمما ليسا بدون آهمية بالنسبة إلى بقية العالم . فادعى 
أحد شعراء هذا الفريق » عماس مألوف ني الحركات القومية › 
لکنه حماس جر دته من الحطر براءته »> ان لبنان قد لعب دوراً فریداً 
في إنشاء الحضارة العالمية : ففكرة النشاط الإقتصادي > والتفكير 
اللجرد > والمحبة > وتجسد الحقيقة ثي الكنيسة › وفن 
السياسة الذي بلغ کماله على ید اموي > کل ذلك قد وهبته 
لاعالم مدن لبنان : صيدا وانطاكية ودمشق › فانتقل منها 
إلى مصر واليونان وروما واوروبا الحديثة » ثم عاد من اوروبا إلى 
لبنان عن طريق باريس › ١‏ عاصمة العالم الروحية وەستودع تراڻه 
الفكري»٠""٠.‏ ليس لمذه اللغة الشعرية سوى علاقة غير مباشرة 
بالحقيقة . ولو تصدى هذا الموضوع كتاب النشر لا صدر عن 
معظمهم مثل هذه الادعاءات الحارفة » بل لاكتفوا بالقول ان لبنان 
جزء لا يتجزأً من العالم المحيط بالبحر المتوسط »> ذاك البحر 
المختار الذي جعلته العناية الإمية ضرورياً لتقدم الحليقة » وإن سكان 
شواطئه رشعرون پأواصر القر بی حيثما التقوا ٠"‏ » وإن لبنان › 
حى ضمن هذا العالم » فريد من نوعه : فهو يتاخم عالاً آخر : 
عام الصحراء العربية »> هذا البحر الداخلي الذي يطبع رطارعه أيضاً 
الذين يعيشون حوله . 

وهكذا لم تكن مدنية لبنان ٤‏ في نظر هولاء المفكرين »> مدلية 
البلدان المحيطة به » متوسطية كانت أم عربية » بل مدنية خاصة 


FAY 


تحمل طایح المدنتن فخا . فالقرون الثلائة عشر الأخيرة بحب أن لا 
سنا ا لاو عن الي سبقتها » لذلك مجحب أن بکون للبنان 
نتان عا لى الأقل » وبالتالي تقافتان » كما جب » عن ضرورة أو عن 
صاحة أن کو فا على الأفكار والبضصانم الحارجية وان 
تكون التجارة الحرة والتنقل الحر أساساً خياته الاقتصادية ولأمنه 
السياسى أيضا » على أن لا يفقده ذلك شخصيته وطبيعته . إن وحدته 
لعميقة »> لكن ي أساس هذه الوحدة تنوعاً لا يقل عمعاً کک 
الفتح الإسلامي قد تجراً ا طوائف ديشة » یشکل کل منھ 

جتمعاً مغااً يفرض على أبنائه واجب الولاء الأول له . وهكذا تد 
التنوع فيه ۰ iY‏ الحقل الديي فحسب > بل إلى الحقلين الاجتماعي 
والفکر ي ۶۳ 

من هذه الوقائع زشاأت قضبة لبنان الاساسة . فعليه »› لکونه 

متناقضاً ني ذاته وهر e‏ عاو آنا کر لي من 
جانبي طبږعته أو ق ي من مصلحتيه › ا أن یکون هو ذاته » 
وأن کو ال اوقت نفسه » جزءاً من شي ء أوسع منه . وهذا يعي › 
على صعيد السياسة الداخلية > أن عل:الطر اتف الدينية فيه أن تتعلم 
کیف تعيش معا . وڏا جب ان لا تقوم فيه ثورات أو انتفاضات من 
ا مہا أن تو قظ الولاءات الطائفية و وبالتالي الانقسامات الطائفية»› وان لا 
تسيطر فيه طائفة على ا وان لا شان من القوانين ي البلاد 
إلا ما کن تطبيقه على جمیع أجزاء الأمة بالتساوي . وجب ٠‏ قبل 
کل N Ty‏ 
الطوائف الدينية وتتحد 4 کي تفر ض رقارة مشر كة على الحياة 
السياسية . ومن شأن هذا المجلس » كما قال ميشال شيحا » أن 
3 » الرغبة في العيش المشترك لدى اللبنانيين > ويفسح 
المجال ل أمام الماروني والسني > والشيحي وري ¢ وار 
والکاثولیکي »> وغيرهم کي يتناقشوا معاً في جو المصلحة العامة » 
وبعيداً > فر ة » عن الملبحة الطائنية  ٠۴١‏ . إن الحرية السياسية › 
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الي هي » بالنسبة إلى الدول الأخرى >٠‏ شرط من شر وط الحياة الصالحة » 
ٳعا هي بالنسبة إلى لبنان » شراط ضروري من شروط الحياة نفسها. 
أما على الصعيد اللحارجي > فعلى لبنان أن يسعى للمحافظة على 
کیازه . إن مأساته ناشة لا عن آن وجوده فقط ۰ بل ترکیب 
کيانه انا > متوقفان على قوى خارجة عن طاق إرادته › وان 
E es‏ بالسياسة الحارجية . 
لذلك تو جب على لبنان ان یکون على علاقات EE‏ ذوي 
السيطرة والنفوذ ني العام » ما فيه الشرق الأدنى » آي جميع من هم 
محاجة إلى استخدام طرقاته لحيوشهم أو لتجار م . لکن هذا لا يعي 
أنه لا جور له أن مضل دولة عل دول او ای می سحتاج 
إلى الغرب الذي هو الدوحة الكبرى لثقافته . وهو لا بمكنه أن 
بطمئن داخاياً وخارجياً إلا إذا كان الغرب قوياً »> وکانت ساطته 
٤‏ شرقي الببحر المتوسط نافذة . وي هذا قول میشال شیحا : 
« نحن هنا في لبنان أصدقاء سادة العالم > وذلك عن مبدأً وعن 
ضرورة . لكننا > ني سبيل مصلحة هذا الشرق الذي ننتمي إليه › 
اسنا مستعدرن آنا نر فی تدخو اورز وبا ۱٩‏ 
تنطوي هذه التصرعحات » ضمناً »على المشكلة الحوهرية للقومية 
البنانة . لقد حرص ميشال شيحا على ديد لبتان على ساس لا طائفي 
كبلد بخص السلمين ا > وعلى تحديد العرب 
تحديداً يشمل الإسلام كما يشمل المسيحية . لكن رویاه للبنان 
ولاورواا استهھوت رطیعتها المسيحيين اللبنانيين کار دکشر مما 
استهوت المسلمين . فهولاء قد یقبلون بکیان لہنان لأسباب سياسية ٠‏ 
لک کن لا بمكن لشاعرهم أن : تز بعمتى اهتزاز مواطنيهم المسيحيين 
عند سماع أفرات اجر اش اا اوعد ا ر ا ووا 
اون . فاہنان ٠‏ عندهم » لیس شيا فريداً أو قائماً رذاته. إنه »ي 
أقصى ما بمكن أن يكونه » جزء مستقل من العالم العربي . وإذا 
فرض عليهم الاختيار بين العالم العربي والغرب ٠‏ فلا جال عندهم 


AS 


للثر دد . فما هو السيل > إذن » لحعل الصف المسلم من سکان لبنان 
قبل بتلاف الرويا والسياسة اللتين لم تستهويا سوى نصفه المسيحي ؟ 
كيف بمكن إنشاء دولة متعددة الطوائف وقائمة على أساس المساواة » 
مع احتفاظ المسيحيين بالساطة العليا على السياسة فيها ؟ وكيف 
يعكن تجنب ضرورة الاختيار بين العرب والغرب ؟ هذه هي الآزق 
الى جد القوهي المسيحي اللبناني نفسه فيها . 


5 
TAe 


التصبلالشان عش 


انجه القومیون ي مصر وسوریا وغیر هما من بلدان آسیا » خلال 
السنوات الفاصلة بين الحربين العالميتين الأولى والثانية › اتجاهين : 
فقد توخوا » من جهة » خلع السيطرة السياسية الأوروبية عن بلادهم» 
مع استمرار رقابة انكلرا أو فرنسا على السياسة اللحارجية واحتفاظهما 
بقواعد عسكرية ؛ لكنهم أقروا » من جهة أخرى » عن طيب خاطر 
إجمالا » بتفوق المدنية الأوروبية . فقد كان من النادر » في تلك 
الحقبة › سماع صوت کصوت غاندي » کما انه م يصغ إليه کٹر ا 
خارج اند . بل کانوا پعرفون › بوجه عام » بالرغم من بریق 
الرومنسية القومية المتخلفة لديمم وشعورهم بالإباء دفاعاً عن النفس › 
أن الضارة الأوروة هي أرقى حضارات العام . وكانوا » في 
دفاعهم عن قضية الاستقلال > يعتمدون المغاهيم الأوروبية . 
فيقولون بأن مصر لا تستطيع أن تصبح أمة « غربية » بكل معنى 
الكلمة » فتنشىء هما نظاماً سياسياً ديقراطياً ليبرالياً » وتتبتى عن 
طيب خاطر قيم الحضارة الغربية › إلا إذا كانت مستقلة . وكانوا 
يعتبرون معونة أوروبا ضرورية لتحقيق الاستقلال ولاستخدامه 
استخداماً صحيحاً . فکان مصطفی کامل يأمل ان تقتنع فرنسا بان 
من مصلحتها الحد من تفاقم النفوذ البريطاني » كما كان زغلول 
يناشد وجدان انکلرا اللييرالي . وكانوا يقبلون أيضاً بحكم أوروبا 
الحلقي» معتقدين أن على الدول الحديدة أن تبرهن عن جدارتها» 
قشت زرا أا قادرة على حكم ذانما بذانما . 


۳A٦ 


كذلك كان مقبولاً » بوجه عام ٠‏ تعريف معين للمدنية 
الأوروبية : فقيمة أوروبا إنما هي القيمة الي تدعيها لنفسها › أ 
بتعير أدق ٠‏ القيمة الي كان ا 
اللراليون . وكانت العوامل المعتبر ة أسساً للمدنية الأوروبية و « سر » 
قو لها وازدهارها العوامل الاتية : المجتمع القومي ؛ وحكم الأمة 
لنفسها على ضوء مصلحتها اللحاصة ؛ وفصل الدين عن السياسية 
والنظام الديعقراطي ي الحكم » أي سيادة الارادة العامة المتمثلة 
ي جالس وطنية منتخبة بحرية ووزارات مسوولة آمام هذه المجالس؛ 
واحرام الحقوق الفردية » وبنوع خاص» الحق في حرية القول 
والنشر ؛ ومتانة الفضائل السياسية » كالولاء للمجتمع والاستعداد 
لتضحية في سبيله ؛ وما هو آهم من كل ذلك ٠‏ تنظيم الصناعة 
الحديثة » و «الروح العلمية » الكامنة وراءها . 

لقد وافق « اا لوفد » في مصر › رسمياً > على هذه المبادىء 
فکان هدفه الأول › الذي فيه كان انحاده ومنه زخمه» التو صل 
اتفاق معقول مع بر يطانيا » بحقتق لمصر استقلاها الداخلي » ويكرس 
وضعها الدولي > مع المحافظة على المصالح البريطانية المشروعة . 
وكانت فكرته عن ممصر المستقلة قائمة على مفاهيم اکر الان : 
فهي دولة بحب أن توحد بين المسلمين ls‏ فيها رارطة 
الولاء القومي المعدسة » وأن تكون حكومتها دستورية » والحقوق 
الفرادية فيها حر هة 6 وال رأة رة > وال ية الرظمة شام والضتاغة 
الوطنية دعامة لمستوى من العيش رفيع . لكن الوفد » كغيره من 
الأحزاب الي جابمتها الحاجة إلى قرارات > م بحارم دوماً هذه 
المبادىء > خلال فترة حكمه القصيرة . ثم إن ا المتعاقبة » 
الي فككت وحدته تدرا » أفقدته شيئاً من هيبة الناطق بلسان 
المت . غير آنه بقي > طيلة تلك السنوات العشرين > قوی حزب 
في مصر . ها ظل تجسيداً » وإن مشوباً ببعض الشوائب » لمجموعة 
من الأفكار ر دان با معظم المتقفين . 
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بسط هذه الأفكار » خلال العشرينيات واثلائينيات من القرن 
الحالي »> عدد من الكتاب الموهوبين الذين »> وان م e‏ 
جما رل الوفد » انوا مجمعين على اتحخاذ و من الناسة 
والمجتمع › أُمثال أحمد ار > وعباس مود العقاد » وتوفيق 
الحكيم » وعبد القادر الازني » وطه حسين . كان هولاء الأئمة 
في الانشاء العربي »> والمتربون تربية أوروبية (انكليزية أو 
فرنسية) » والمتضلعون ني الثقافة التقليدية »> رجال أدب قبل كل 
شيء . فقد عبروا عن أفكارهم » غالب الأحبان » على صفحات 
المجلات أو بکتارة القصص وا لروابات . وکانوا > غير هم من 
أيناء جيلهم > طليعة كتاب القصة تي اللغة العربية الحديثة . وكان 
إعصهم ء ء عل الأقا 0 بإمکان خلق ا ر ي .0 يعرف الأدب 
العرلي القدم 5 من هذين النوعين الأدايين . وقد أن ر اقتباسهما عن 
الغرب صعوبتان : صعودة استعمال الحوار ي لغة تلف فیا کشر 1 
الصيغة الكتابية عن الصيغة المحكية ؛ وصعوبة التعبير عن توتر 
المشاعر الأخصية في وصف ختمع تعيش فيه الرأة وراء الحجاب ) . 
وکان طه حسین أشد" هوٴلاء التراماً للأدب »> وقد يکون أعظمهم 


فنا . وهو جدير بالدراسة › ولا أشخصه »› وثاناً لامکان ا 
آخر ممثل کبہر نهج مین ف التغكبر ¢ والکاتب الذي وصح 
الصيغة النهائية لطائفة من الأفكار قام عليها الفكر الاجتماع ی والعمل 
السياسي في البلدان العربية طياة ثلاثة ة أجيال . 
ولد طه حسين ي قرية من قرى مصر العايا في ۱۸۸۹ من عائلة 
فقيرة › ولكنها لم تكن معدمة . وقد فقد بصره ني سن باکر 
مما قد يفسر > في آن واحد » نوعية خياله وبعض الحصائص ني 
إنشاته الأديي» الي منها بوادر نشوء القصصي والحدلي 
والتكرار اللفظي اللامتناهي > والحمل العلويلة المولفة من 2 
لا بر بط دمنها سو ی أداة العطف . وقد وصف ul‏ ي علدین 
سر 8 حراته ¢ بقظة الاحساس والعقل لدی صبی فاقد َ 4 


TAA 


E‏ لامر ي( « کتاب ( إسلا ٥ي f‏ ام الازهر ي 


به الا له ية 7 فام رعجيه الأزهر کر ا »> لکنه عب دور 
خو هرا ف تنشئته . فهيه تعر ف ا آفکار مد عبده» اذا استمع إل 
عاضر ة ا ائنتہن من عاضر اته « ڳا | قسنت کل ما کان لا یز ال 
ني الوسع اكتسابه ني الأزدر : محرفة واسعة للغة العربية وآداا 
الكلاسيكة ای کان يتقن تدرسها أستاذ أرعد نظراً من معظم 
زملاله . ومع ا کف ي ٠‏ عشر سنين > إن فذکره اه 
انجاهاً آخر 1 أن بغادره ناتا . كان قد قرا المولفين المصريين 

العصر رين والصحفيین ٤ ٠‏ والتحق ةة ا اسيك 
و «الحريدة » ٠‏ ودرس اللغة الفرنسية > واستمع ك ر 5 
اا ا ا کان ها کار ری رووا و اموک ۰ 
امال لمات ٠‏ :ونال > وستانا 6 فحت تقاف الور وة فاا 
جديدة . م ذهب إلى فرنسا ني ۱۹۱٩‏ » حيث مكث أربع سنوات 
کانت له »> کا کانت اط وي > عاملا حاسماً و ي تو جيه 4 
فهتاك طالع أا ناتول فرانس »› واستمع إلى دروس درکھام 
ووضع را عن اين خلدون > وتزوج رأة الي کانت له عثارة 
عینيه . 

وعد عو دته ف ۹ ۰ تسنی له أن بتو سط »> طبلة الاين 

غاا او ا الأدسة والتدريسية ني مصر › كأستاذ 
وعمرد ي جامعي القاهرة والاسكندرية أولاأً > ثم كموظف ني 
ا النربية » وأخیراً »> من ۱۹۰۰ إلى ٠۹١۲‏ » كوزير للتردية 
ي حكومة الوفد الأخيرة . وقد مر »> خلال هذه المرحلة النشيطة من 
حیاته . ني أزمتین حادتین » وقعت الأول ني ۱۹۲١‏ > عندما أحدث 
کتابه «ي الشعر اللحاهلي » ضجة حملته على تعديله . ففي هذا 
€ لكتاب الذي طبتى فيه أساليب النقد العلمي ا کی 


احزيرة العربية القديم » بين الأسباب الي تحمل غ الشاك ني أن 


یکون هذا الشعر قد نظم فعا قبل الاسلام . وقد أثار ذلا معارضة 


۳۸۹ 


شديدة > لأن اتہا اع مثل هذا المنهج النقدي رصدد النصو ص الدينية 
قد بلقي الشك عل أصاليا O‏ إلى ذلك آنه قد يدك اس جهاز 
العلوم العربية التقليدي الذي مض عايها الاعان . أا الأزمة الثانرة » 
فقد وقعت في ۱۹۳۲ » عندما أقالته حكومة صدتي باشا من منصبه 
كعميد لكلية الآداب ني القاهر ة لميوله الوفدية . إلا أن هذا التدير 
کک من التأبيد > فأعادته الحكومة الوفدية اللاحقة » في 
eT ۹۳٩‏ 

طرق طه حسين عدداً من الفنون الكتابية » كالقصة › والرواية › 
والنقد الأدبي › والدراسة التارخية الاسلامية » والسيرة الذاتية » 
والمقالة الاجتماعية والسياسية . وكان أفضل إنتاجه ما صدر حلال 
العشرين سنة الواقعة بین ۱۹۱٩‏ و۹۳۹٠‏ > مع أنه كتب الكثير فيما 
بعد » وغدا عمیداً للأدب الصري . وقد منح عدداً من شهادات 
الد كتوراه الشرفية » ودعى للاشراك في حلقات دراسية دولية 
عديدة . 

إن أهم مولف له ي التفكير الاجتماعي » وکدنا نقول مولفه 
الأوحد ي التفكير اقاي إعا هو كتابه عن «مستقبل الثقافة ي 
مصر » » الصادر ي ۱۹۳۸ . إن صدور هذا الكتاب ي نا 
التاريسخ يلقي ضوءاً على مضمونه . ففي ۳١‏ »> وقعت المعاهدة 
الانكليزية المصرية الى أنہت رسمياً الاحتلال . وني ۱۹۳۷ وقعت 
انقافية مولرو الى الت #الامتارآاكة ١‏ فشا هن جرا داف 
شعور عام بحلول عهد جديد من الخحياة الوطنية . لقد استقلت مصر › 
لكن ما معنى هذا الأمر بالحقيقة ؟ وماذا بحب على مصر أن تفعل بهذا 
الاستقلال ؟ لقد تحقق المدف الذي نشدته الحياة العامة طيلة جيل 
بكامله » فما هو المدف الحديد المطل على الأفق ؟ وني هذا يقول 
طه حسین : 

« وقد شعرت » كما شعر غيري من المصريين › بأن مصر تبدأً 
عهداً جدیداً من حیاتہا ان کسبت فيه بعض الحقوق › فإن عليها 


۳۹۰ 


أن تنهض فيه بواجبات خحطر ة وتبعات ثقال . . . فنحن نعيش 
غاية تقصد إايها الشعوب وتسعى إليها الامم > وإما هما وسيلة إلى 
أغراض أرقى منهما وابقى واشمل فائدة وأعم فعا ٠۲‏ . 
الوطنية . ويقوم طه حسین هذه النوعية على ضوء مبادیء بمکن دعو تا 
« فلسفة المجتمع والتاريخ )» » استمدها » إلى حد ما » من ابن 
خلدون . إلا آنه استمد أسسها من مفكرين فرنسيين » أخصهم 
هي غاية الخحياة البشرية »> واا تعي سيطرة العقل على الطبيعة والحياة؛ 
واا تتحقق بتطور تدريجي على مراحل عدة . ففي البدء بسيطر الدين 
والابمان الأعمى على جياة الانسان برمتها ؛ م يستقل العقل عن 
الدين » وينشاً ر وا ار من ار د واوا ۽ بقوع 
التوازن بينهما » فيحكم کل منهما في نطاق دائرته حكم الس 
المطاع . فمهمة العقل توجيه أفعال الانسان + ومهمة الدين إملاء فراغ 
قله 4 وإرضاء عواطفه ¢ وإامه ى الاعمال النبيلة ٤‏ وتعربته 5 
مصائہه" . 

ویری طه حسین فحوی اوروا الحديثة في آنا سجلت لنفسها 
اعلى مر حلة بلغها هذا التطور »> مرحلة حقیق التوازن المثالي ¢ الذي 
ير ك امقل حریته ي حکم العام الاجتماعي > وإخضاع الطبيعة 
حلم دوشن الشرام الي تيدف الععادة ا 2 
وإقامة حكوه‌ات حرم القانون وتوفق بين المصالح . لقد طغت على 
خحياله > طيلة سنواته الحلاقة »> صورة أوروبا الى استشفها للمرة 
الاولى من خلال ما كتبه عنها الصحفيون اللبنانيون» وما خبره هو 
بنغسه مدة أربع سنوات من حياته . وقد عنت أوروبا له ثلالة أشياء ٠‏ 
الحضارة الانسانية » والفضائل المدنية » والديمقراطية . كان طه 
حسین دربا کر مک اشان ا و اف 
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بصره » ون کان قد حد منه . فهو لم ينظر إلى أوروبا نظرته إلى 
مستودع للأفكار الصحيحة فحسب » بل رأى فيها خالقة الصور 
الحمياة > وعلى الأخص »> الصور الشعربة . فهو عندما یکت عن 
الشعر الاغريقي أو الدراما الاغريقية › لا يرك لنا اشا“ 
ي إخلاص إحساسه الشخصي ر العام الکلاسیکی حی او کان 
براه بعيون عابدي الحمال و او العلمانيين فين إل استخراج 
دروس لاامسيحية منه > کأناتول فرانس » ماله الأعلى أو أندره جد 
الذي تعرف ليه شخصا وترجم إلى العربية كتابيه «تيزة» و( أوديب . 


2 يقل إخلاصاً في تمجيد فضائل المدنية رورت اي اا 
ا ت يء ٿي سبيل 
عتقداہم . لیس صحیحاً أن الغرب مادي »> هما يظن اأشرقيون . 


تدارا المادية إعا هي نتاج عقله وروحه . i‏ 

عوتون ي سبیل معتقدا ا والأورولي يعتبر الأمة القطب 
الأول لولائه ولتضحيته . لذلك یری طه حسين أن الانسان 
ايكون عصرباً ومتمدناً كاملا“ ما لم يتم إلى أمة مستقلة (إذا بدا 
هذا القول اليوم بدمياً بمعى ما » وخاطناً بمعى آحر » فلا ننس کم 
كان قليلا عدد الدول المستقلة و ي آسيا وافريقيا ي زمن الاءبراطوريات 
العظمى ذاك ) . لكنه كي ES‏ ت أن ی إلى أمةر 
دعقراطية . تكون الأمة ديمقر اطية إلا اذا كان ها حكرمة 
مسوٴولة أما م لس نيالي منتخب انتخاباً عاماً . 

I‏ صدر ي ۱۹۳۸ . لکنه لا محتوي إطلاتا أ 
إشارة إلى الأفكار السياسية المخالفة الي كانت ألانيا وإرطاليا تبشران 
ا ر ق و ا 
أيضاً عقيدة الوفد القومية . فقد كان الوفد مرتبا > من الناحبة 
الثقافية » ارتباطاً عميقاً بفرنسا . كما أن النشوة الى أحدثتها معاهدة 
ST‏ ا د حوف من 
مطامع إيطاليا ي غرلي مصر وجنوما . 


د 
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هذا انى كانت تمثل أوروبا العام الحديث . وکان طه حسين 
بتك أن مصر المستقاة بحب آن. صت سح جزءاً من أوروبا » إذ يذلك 
فةط تصبح + جز ءا م ن العام الحديث . وهذا هو » في نظره > العنى 
الحقیقی المعاهدة الانكليزية المصرية ولاتفاقية مونترو . فهاتان 
الو ثيقتان هما عثارة اتفاقية لين مصر واوا > ا و وروا 
إعاما بالمدنية المصرية » وبما تلترم مصر التراماً صحيحاً وقاطعاً › 
أمام العام الجر ٠‏ ناتا اسن مس لاور وان ي الحكم والادارة 
والتشر شریع iT‏ 

لذاك أصبح على عاتق مصر أيضاً أن تثبت أنما أهل هذه الثقة» 
وأن بإمكانما یذ هذا الالترام . ويخاطب طه حسين مواطنيه قائلا 
إن على الصرين أن ا من شان مصر حيث بکف الاوروبيين 

عن اعتبارهم آدنی منهم شأناً ویک الملصريون عن اعتبار أ 
آدنی مم قدراً . ومن ميزات الزمن الذي الَف فيه کتابه ان 
الطر بقة عنده لبلوغ ذلك 1 کس دإنشاء مدلية مصربة تضاهي مدلية 
وروا ٤‏ بل داستيعاب مدنية وروا ذا ا › a‏ المصريين 
بان لا فرق ینم وبين الأوروبيين . وي ذلك يقول : 

صدقي يا سيدي الةارىء أن الواجب الوطى ي الصحيح ٤‏ 
بعد أن حقَقَنا الاستقلال وأقررنا الدعقراطية ي مصر › إا هر 
ال ا ماك وما ا عاف من القوة والحهد ومن الوقت والمال 
لنشعر الملصريين › أفراداً وحماعات > أن الله قد خاتهم 
ل للذلة 4 وللقوة ك ل١‏ للضعف 4 وللسيادة ÊÞ‏ لا للاستكانة 4 i‏ 
لا للخمول » وأن نمحو من قلوب المصريين » أفراداً وجماعات › 
هذا الروهم ال الشنيع الذي يصور مم ei‏ ارا من طينة غير 
طينة الأوروبي وفطروا على أمرجة غير الأمزجة الأوروية ومنحوا 
عقولا غير العقول الأوروبية . . . علينا ان نصبسح ورو بين ي 
کل شيء » قابلين ما في ذلك من حسنات وسيثات . . . علينا آن 
نسير سيرة الأوروبيين ونسلك طريقهم لنکون هم أنداداً ولنکو لنکون هم 
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شركاء ي الحضارة » خير ها وشرها » حلوها ومرها » وما بحب منها 
وما یکره » وما ی فا وو ا 0 

وكيف يم ذلك ؟ يعتقد طه حسين أن أول خطوة ني هذا السبيل 
ا ب المصريون تارحهم > ويفهموا أن مصر كانت دوما 

جزءاً من أوروبا . کان طه حسین یکتب ي زمن کان فيه التمییز 
بين «الشرق » و «الغرب » مألوفاً لدى الكتاب الشرقيين والغربيين 
على السواء . وكانت مصر تعتبر على العموم من الشرق . وقد مثل 
a Es‏ 
لطه حسين »› هو أحمد أمين . فهذا الكتاب الذي صدر بعد كتاب 
طه حسین بعشر وت یعکس الأفكار الشاثعة ٤‏ ذلك العهد › 
وهي أن الغرب بأخذ بالسببية› ولا بعی إلا رات هذا العام » 
وأن روحه علمية» وتفکره في الشوُون الاقتصادية تفكر عقلي ؛ 
في حين ان الشرق لا بفتقر الا إلى e TT‏ 
الانتاجية ك ی بنتعش من جدید ويعطي العام ما عنده من « روحانیات 
وأديان N,‏ لک ن طه حسن »> على قبوله بتقسيم العام 
DOS‏ تنتمى إلى الغرب لا إلى 
الشرق mE le‏ عن جغرافية الروح 
لا عن جغر افيا الطبعة » إذ ان ئي العام مدنيتين تلف الواحدة منهما 
عن الأخرى اخحتلافاً جوهر هرا : الأرلى متحدرة من فلسفة الاغريق 
e‏ روم ES‏ 
والثانية متحدرة من اند . اما مصر فهي من الأولى لا من | 

E e 
أن الفكر ة اللحاطئة القائلة بانتماء مصر إلى العام الشرتي تعود إلى واحد‎ 
 ةرداصتقا من سيين : الأول هو وجود مصلحة مشتركة ما» سياسية أو‎ 
كمصللحة البلدان الأسيوية والافريقية في التحرر من السيطرة الأوروبية.‎ 
لكنه يرى ان هذه المصلحة سطحية وعابرة ولا تخلتق الرابطة‎ 
الدائمة الضرورية لمدنية مشىركة . والثاني هو الوحدة الدينية الى هي‎ 
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ا أن تكوك اساسا لاسة:اتستاغة ية ٠‏ وتن 
طه حسسین أن الرجوع إلى تاريىخ مصر يکفي للتأكد من أن « الوحدة » 
الى تشر فيها مصر > على هذا المستوى » إا هي «الغرب » . 
فهي لم تكن ذات صلة مستمرة مع بلدان الشرق معنا الدقيق » 
دینما کان ھا مثل هذه الصلة بالبلدان الي نشت فيها المدنية الأورويية› 
أي بلدان الشرق الأدنى والبحر الامجي والبحر المتوسط . وهي ۾ 
تلعب » في ذلك دون التائ فحسبه » بل شارت ي لحل مدنبة 
لبحر المتوسط . وكان تيار التأثر > طيلة العصور القديمة » يسر 
وبين اليونان ي کلا الاتجاهین . وکان تاریسخ مصر »۰ داحل 
العالم الغر بي » متصلا . فكانتمصر »حى ضمن الامبراطورية الاسلامية › 
من أو المناطق الي « استعادت شخصيتها القدمة » ٤‏ عهد ابن 
طولون ورعلده . وهذه الشخصية لا تزال اليوم قائمة على أساس 
ثابت من ابمحغرافيا والدين واللغة والتاريخ العريق" . 

اذا إذن ظهرت الوارق الحاضرة ولاذا حلفت مصر وسائر 
بلدان شري البحر المتوسط عن بلدان أوروبا ني المدنية ؟ كان 
جواب طه حسين على هذا السوّال الحواب الشائع آئذاك » وهو ٤‏ 
السيطرة العثمانية هى الى أنرلت الحراب بالمدنية . لكنه يوضح 
المرحلة الحالية ما هى إلا مرحلة عابرة . فأوروبا كان ها ا 
عصو رها ال ر م المظلم إنغا هو أقل ظلاءا ني مصر 
منه ي غير ها من البلدان Rs‏ 
فضله ٤‏ حمارة المدنرة من الأتراك . إن عصر الالعطاط يسرع حو 
مر اکر 2 ن البلدان الأخحرى . فهي قد « تأوربٽت » 

ن جدید » خلال 8 الفائتة › ٤‏ جمیع نواحی حيا ما المادية 
. وهي حى ي اما السياسية 6إا عاي فضية اور وة 
صرف هي قضية الديمقراطية والأوتقراطية . فالذين حکموها 
استبدادیاً ( وهو يشير هنا إلى إسماعيل ) ›» كانوا أقرب شبهاً 
اويس الرابع عشر منهم بعبد الحميد (» . بل إن وتات ضر 
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الاسلامية قك (J‏ تأوربت » افا . ledê‏ م الشرعية فہھا مشا افر 
٤‏ المحاكم الأوروية منها إلى الحا کہ الاملامية التقامدية .نعم 6 

تزال ها فروق بن در e;‏ . لکن هذه الفروق ناح 
جميعاً عن عامل واحد » هو أن نة أوروبا قد تمت ني القرن 
ان مي ديما 2 ا إل ف ا ا عر : 

» فحی الذين ا ا ۰ دریدول‎ : e 

بالحقيقة » العودة إلى الماضى . 

کن « ولا شات > الاع راض على نظر ية طه حسين هذه امول 
ان الغرب > با لمفهوم العادي »> مسيحي » دينما مصر إسلاهية . 
ولعل طه حسين تحاشى » ني هذا الكتاب » التطرق إلى مسألة الفارق 
الديي . فالعاصفة ال أثارها كتابه في الشعر الحاهلي رعا هزت 
أعماقه حیث آنه ا > منذ ذلك الحين > يتحاشی اى نقاش حول 
الاسلام من شانه إثارة عاصفة ار عبر ا اللجوء إلى مثل هذا 
الافراض الذي ا من قدر طه حسین لیس ضروریاً . فعدم 
إعارته الفارق الديي أي أهمية ينسجم هنا تماماً مع تفکیر ه العام . 
إذ انه ری أن امال الحديث ميزة خحاصة هي فصله عم بين الدين 
والمدنية جاعلا لکل منهما داثرة خاصة به . لذلك أصبح 
با لمستطاع ا ) ا » المدنة لاوزو ددون اقتیاہ TS‏ 
غبر أن هذا يفار ض توفر شرط واحد » هو أن فل الأصريون 
على إجر اء فصل ممائثل بين الدين والمدنية . وهم قادرون على ذلك» 
١‏ بل إن ذلك اسهل على المسلمين منه على المسحيين » ما دام ل 
کھهنوت ي الاسلام ٤‏ ز1 تنشاً فيه طبقة ذات منفعة معينة ي سيطرة 
الدين على الملجتمع 5 امد أو س الاسلام المدنيتين الاغر بقية 
بسهولة » a‏ أن يفعل ذلاث إزاء مدنية أوروبا الحديثة . وني 
وسح الاسلام ¢ ل المجتمع الحدیث ¢ حیث تتعلی مهمة الد 
الحقيقية بالعواطف لا بالعقل » أن يقوم بمذه المهمة على خير وجه 
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كالمسحة واحد ثي الحوهر : فالاسلام م بات ليحل مل" 
التعاليم ال يحية » بل کا ا 

الأمة » في العام الحديث ٠‏ هي قطب الولاء ووحدة المجة 
وأمة طه حين هي مصر EAE NE‏ کانت 
ر ی ی ی ا رر ار یی زر 
الاجتماعى . أا شعوره الوطي فهو › کر قر انه وشعور لطفي 
السك م ن الیل السايق روەنىي حار > ينصب ع|إ بى الوطن ذاته » 
١‏ عل القاطنين فره چ وتخذره صور تارضصة من حياة الريف اللصري 
بأفر احها وأتراحها » وذلاك بحلاف ما عرفه الفكر المصري السابق 
أو الفكر المعاصر ني البلدان العربية الأخرى » رعا باستثناء لبتان . 
وبمكن اعتباره إسهاماً حاصا أداه هولاء إلى الوعي العربي الحديث . 
وهم ٠‏ حين کتبوا 2 قصصهم عن عن حياة الريف ٠‏ إغا فعلو | 
ذلاكف ا وقلیل من الج 

أا الأمة الصربة ف فان تال »> عند طه حسین »۰ تلان الي تشتمل 
مبدثياً على جميع من يقطنون أرض مصر ويعتبر ونما وطناً هم .لکنها 
اس مما کات عليه ي ذهن الطهطاوي > فهو يز » کسعد 
زعلول > بعص الد دمن الے عمریین ا وبين االات 
الأوروبية والمشرقية المسيطرة على حياة مم E‏ 
يغرف قط بين المصري المسلم والمصري المسيح ی . فالشعور الو طى 
نره هم مر“ ا شيء آخر : ٤‏ إن الفرد فوق 
لكن الأمة فوق کل الحماعات الى تتألف نها . أما الدين» فإنغا 
تست قيمته الا جتماعية مما شف انکر ر yT‏ ولوحدة 
اة من قوة : فالاسلام e‏ المصرية" . 
دعلى المدارس أن تلقن الدين الوطي كا تلقن التاريخ الوطنى 
وهذا ارفا مما ينسجم بع e‏ . فمهمة الدين ٤‏ و 
عواطفنا » لا أن يوجهنا ٤‏ المجتمع الحديث أو يزودنا e‏ ء الي 


حو مها حاسب على أفعالنا أن ن الالام هو دين ال 
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التقليدي الذي يرضي فلوم > فمن الواجب أن يتعلموه . لكن 
دیا e‏ لأمم أخرى . وعلى, هذا » فالمسيحية 
القبطية الي ترضي قلوب المصريين الأقباط يجب أن تدرس على ما 
ينبغي » وذلك حفاظاً على عافية الأمة الروحية . 

قد يتبادر إلى الذهن أن نظرة طه حسين إلى الصلة بين الدين والأمة 
قد تغير ت خلال العشرين سنة الأخيرة . فغالباً ما قيل إن أهمية العنصر 
الديني قد تزايدت في ما كتبه ي الثلاثينيات والأربعينيات عن النبى › 
وقادة الاسلام الأولين »> وعهود ا البطولية › أسوة معاصر به 
كالعقاد وهيكل . لكننا إذا حرينا الطريقة الي جا يعالج طه حسين 
الدين ي هذه الكتب > ککتاب « على هامش السیرة » (۱۹۴۳۷ س 
٠» ) ۴۳‏ وكتاب «الوعد الحق )۱۹٠١(»‏ > لتبين لنا بوضوح 
أا لا تدل على تغير ني نظرته إلى الاسلام . فالدين إعا وجد لبعث 
الطمأنينة في النفوس » با يكشفه من حقائتق عن الكون » مغلفة 
ارول دات قوة وتا e E aE‏ نتائجها › 
آی :عدار ا تز بد ی قوة الفرد أو الأمة E Es‏ الاس 
تتغير عن زمن إلن ازمل ٠‏ لذاك توجب التعبير عن هذه ا ا 
جديداً . من هنا بحب أن نرى ني مولفات طه حسين الدينية عحاولة 
لسرد قصة الاسلام سردا جديداً »> بطريقة تستهوي الوجدان 
المصري الحدیث . فهو يصور لا النبي بطل بالمعی الحديث › 
وعثمان رمزآً للضعف البشري »وعلي موذجا للحا كم المسلم المنصف. 
كما يصف لنا تاريخ الأمة ي عهدها الأول كصراع الحقيقة والفضيلة 
ضد العام » ولسع إلى إقامة حکم العدل ي الأرض . وهو » ي 
جميم هذه االات › لا يکتفي بعرضص ال عر ضاً جدیداً 
بل يرسمه لنا بلباقة رسماً م من شأنه أن يستهوي عقول اللقفين ثقاقة 
غرلية . ففي کتابه ا الحق » يلح على ما قاساه المسلمون 
الأولون من آلام » وذلك بأسلوب بوثر ني أولئك الذين يعيشون › 
عن رضصی افر ر ¢ ي العام الروحي الذي أقامته المسبحية . 
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۴ ر الفتنة الکر ى ) ۰ يصف الحلفاء الراشدين کٹوار با کرین 
و حکماً قائہا عل العدل الاجتماعي › هو بمثابة « طريق وسط » 
ن الاشراكية والراسمالية او للضمان الاجتماعي شبيه 
ب «مشروع بیفریدج ۲ حکما فريداً من نوعه يضم جمیع حسنات 
سواه »> حكماً يشكل جربة جريئة أطلقتها روح المغامرة » لكنها قد 
أحفقت لأا جاءت سابقة لأواما" . 

ووری طه حسین أن الدين > مهما بلغت أهميته العاطفية N‏ 
بستطيع أن يوجه الحياة السياسية . ففكرة الأمة بجحب أن تقوم على 
مفاهيم غير المفاهيم الدينية > لاف ما زعمه الطهطاو ي ولطفي 
السيد إلى حد ما . وقد بقيت المر حلة العر ية من التاريخ اللصري 
حور اهتمامه » بالرغم من اشادته الشكلية بعاضي مصر الفرعوني. 
فاللعة العر دة هي » عنده » خير المصريين المشترك . وهو خر 
ورثوه عن الاضي ووهبهم ما لديم من فرص وطاقات . إلا أن 
طه حسين » علاف المصلحين المسلمين > لا يشد د على أهمية اللغة 
العربية كوسيلة ابعث الديي ٠‏ بل كأساس للحياة الوطنية السليمة > 
مستنتجاً من ذلا أن أهميتها بالنسبة إلى الأقباط لا تقل عن أهميتها 
بالنسبة إلى المسلمين : فهي » على حد قوله » ليست لغة المسلمين 
فحسب ٠‏ إا هي لغة جميع الناطقين بها على اختلاف دیا ۲۱۳ 
على آنه شکا من ركا كة اللغة العربية في الكنائس الشرقية › فتبرع › 
کا قيل » بالاسهام في وضع صيغة جديدة ها » تتيح للمسيحيين 
العرب عبادة الله بلغة عربية صحيحة . 

وني رأي طه حسين أن مصر هى الى حفظت اللغة العربية وتقافتها 
ني أيام الأتراك المظلمة » وهي ا تعمل اليوم على تجديدها 
وتعزيزها » لذلك اصبحت هي مركز الثقافة العربية الحديثة > 
وغدت رسالتها ني البلدان العربية السعي إلى نشر العلوم الحديثة فيها › 
بتوزيع الكتب والمجلات ٠‏ وإعارة الأساتذة » واستقبال الطلاب 
العرب استقبالا حسا ي مصر » وتوحيد برامج التعليم » وإنشاء 
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مدارس ابتداثية وثانوية مصرية (معاهد التعاون الثقاي ) ني البلدان 
العربية الأخحرى .'١‏ 

وهكذا کان كتاب «الوعد اق و عن نوع 
معين من الوطنية المصرية الحالصة » يعكس الحقبة الي وضع فيها › 
ويعتبر الاطوة الأول حو الانصهار ي بوتقة القومية العربية . 
فقد ا اللا هدة الان ية المضرة لص + اللمرة الأول امد 
جيلين » فرصة انتهاج N AE LR E‏ € 
ي شو ون الفر تى الوط . فغدت الک كومات المصرية ¢ أا كانت 
ترى ني البلدان العربية المجاورة المجال الطبيعي لاھتمامھا »> کا 
کانت الخال دوماً منذ قدم الزمن . لکن طه جين ٤‏ وهو 
الوي لسلسلة التفكر الي کان هو انحر حاقة فيها › م یدع أن 
اللغة العربية وتقافتها التقليدية تتفوق على اللغات الأخحرى ونقافاما › 
انما كان غرضه من إنعاش اللغة العربية تمكين الانسان العرلي 
الحدي الم من أن يعيش بلغته » مما يقتضي ان تستوعب اللغة 
العربية التفكير از بأسره . وقد خصص جزءاً کبیراً من 
حیاته لتحقيق هذا الغرض . فشجع > مثا »> على تر جمة الأدب 
الاغريقي القدم <« bl‏ ل قام هو لته ن هذه الم رجمات > 
وحاول جر دة تدریس اليو نانية واللاتىنىة ٤‏ الحامعات « وأقنع 
الحكومة » ني السنوات اللاحقة » أن تعد العدة e‏ 
بکاملها . 

إن الأمم لى أنجزت وا و و س 
ثقافياً واجتماعياً عميقاً قبل قيام الاستقلال الشعبي > والى فيها 
تكون الفضائل الي ا ا اا ا > وعبر 
الماضي > وني الحياة العامة المردهرة › قد تد من ٤‏ 
تقدر ما كان وما يزال لامدرسة الخديثة من أهمية عظمی ي 
صر . إن اقتناع طه حسين له الأهمة > فضا عن ته 
الحاصة . هو ما يشرح الاهتمام الذي أعاره لإصلاح النظام 
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المدرسي . نعم يعتبر غاية التربية الأولى تلقين الثقافة والعلم » 
ا ی ا ا 
اه a‏ بمكن فها كم ديعقراطي أن يعيش . 
لذلاكف عي القسم الأكبر من كتابه بنقد الربية المصرية ووضع 
ج إصلاحي هما . فالير دة الابتدائية› وهي اشاش الحياة الديمقراطية › 
TT‏ وان 
Es‏ في مصر على أنواع كثبرة » دينية › وأجنبية »› 
وحكومية »> تسبب باختلافها بلبلة ثقافية . فمن الضروري > وإن 
كان لا بأس من التنوع بمحد ذاتها*"“ » أن يكون هناك حد أدنى 
من الانسجام فيمأً بينها » وهذا ما لا بمكن نحقيقه إلا بتدخحل الدولة . 
إن المدارس الأجنبية هي أفضل المدارس ني البلاد »> وهي تكون 
بذللك شكلا من أشكال الثروة الثقافية ؛ فلا جوز إذن إغلاقها ؛ 
RNS E‏ 
وجغرافيتها »> وفيما يتغلق ن الدين ا : فمن حق الأولاد 
المسلمين أن بتلقنوا دینهم حی حى لو کانوا ٤‏ مدارس الارساليات 
المسيحية . إلا أن هذه المدارس لا بمكنها قط » حى لو تم ذلك » 
ي تماما بالخرصں , وما ذلك إلا لاما › بطبیعتها › لا تستطیع 
أن تلقن الفتى المصري أن بحب الأمة المصرية » أو أن بحمي الديمقراطية 
المصر د 3 ا المدار س الدينية المصررة > وهي المدارس الايتدائية 
والثانوية التابعة للأزهر » فيجب أن توضع تحت رقابة الکو مة۱۷٠‏ 
وأما الملدارس الحكومية » فيجب إدخال ثلاثة تعديلات هامة عايها : 
أولا جب أن تشر في البلاد بالسرعة الممكنة. ولا بخفى على طه حسين 
الاعراض القائل أن ذلك يودي إل قیام طبقة مثقفة لا تنجد ها 
عال للعمل »> وهو ما احتج به کرومر لتر در ا 
الر ية اهتماماً أوفى . وکان هذا الحطر قد أصبح خطراً حقيقياً 
ف ۱۹۳۸ ١:‏ وذلك يسبب ازدياد عدد العاطلين عن العمل من 
المتخر جين وما دون المتخرجين . لكن طه حسين كان يرد على هذا 
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دموة قائلا“ : انه قد موز لدو لة أجنبية » حريصة قبل کل شی 
على تجتب الاضطرابات السياسية > أن تتذرع بعثل هذه ا ج 
من المخجل أن تلجاً حكومة وطنية إلى ذلك » إذ ان هدفها 
الأول جب ان يحون خحای الد عقر اطة الصحبحة . فالحد ه ن الربية 
يعي جعل اجهل أساس الحياة الوطنية . أما إذا أدى توسیع لتر بية 
إلى مشاكل اجتماعية معقدة »› فالدواء الوحيد لذلك i‏ هو ي 
تغییر النظام الاجتماعي لفتح #الات جديدة للعمل » وخحاصة ا 
حد لاظلم » وهذا معناه تصغير الأملاك الكبرى » وتمصير الحياة 
الاقتصادرة*' . 

ويقضي التعديل الثاني بجعل الربية الثانوية في متناول جمیع 
القادرين على E‏ رسومها + وبتوفير مقاعد محانية للأولاد اکا 
من الفقراء . أما التعديل الثالث وهو الهم فإنه يرمي إلى تغيير 
مواد التعليم. وهذا يعي » ي تلا الحقبة » تغييراً ي مادة تعليم اللغات ي 
المدارس المصرية . إذ ي هذه المادة بالذات تكمن المشكلة الرئيسية 
ا العر دة اللوم : كيشت تلقن اللغة العردية » هذه الاخة الصعبة 
الى تدرس وفق أساليب تقليدية حددة ؟ وما هي اللغات اة 
ك ا لتاقي التعليم العالي فحسب بل لمعرفة 
العام الحديث ؟ ؟ ومى تعلام هذه اللغات a‏ ؟ وعلى هذا جيب 
طه حسين اقول ته لا جوز تدريس أي لغة أجنبية قبل السنة 
الحامسة » لكنه بجحب فيما بعد تدريسها بوفرة . وعلى التلميذ أن 
مختار بين اللغة الانكليزية والفرنسية والألانية والإيطالية » كا جب 
أن تتوفر » للذين بطمحون إلى القضلع > دراسة اللغات الكلاسيكية : 
اليو نانية واللاتينية لمن بريد التخصص ي ا آوروبا ومدنيتها › 
والعبر ية والفارسية للمعنيين باللغة العربية وآداہہا .¢ يضيف على ذلك 
قوله بأن معرفة اللغات الكلاسيكية > بصرف النظر عما فيها م 
قيمة بحد ذاما > ضرورية للمصربين > إذا هم أ رادوا أن 1 
شطراً كاملا من تاریخ مصر . فقا كانت مصر يونانية لعدة قرون » 
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ثم رومانية . وما دام المصريون هلون اليو نانية واللاتينىة 4 فلا مقر 
مم من النظر إلى جزء من تراہم القو٬ي‏ عمنظار جني . إن الثقافة 
الكالاسيكية هي من ٠‏ المقتضات الضز ورية للقومية المصر ية . 
أا التعليم العالي > فلا بتعرض له طه حسين ثل هذه الاقراحات 
التفصبلية . وها ذلك إلا لأنه يعتقد أن الحامعات بحب أن لا خض 
لرقابة الحكومة أو توجيهاما » بل من الضروري ها أن تتمتع بحرية 
مطلقة : حربة مالية للتصرف كما تشاء عا تقدمه ها الحكومة من 
OS a‏ 
أن من الواضح ن مفهومه للتعليم العالي » لا بل للربية E‏ 
إا ف و هوم إنساني اا ا تکون » قبل کل شي 
مجتمعاً ا قائماً على المودة والصداقة والتعاون والتضامن د 
TT‏ 
e‏ ي يتمتع ما سواه » لا له من دور مهم ي 
تکوین عافة دصر القومية ٤‏ وذلك لكر ة علد طلاره 4 و صلاته 
الوثيقة مجميح طبقات الشعب » وتراثه الحاص . لكن وظيفته تنحصر 
ي افر ر راح > هو أن كرت مرك الدراسات الد 4 الال 
« معيتاً للحياة اأروحية» ني الأمة. ولیس للأزهر له أن يعى بالربية 
العامة : فاحتكاره التقليدي لتخريج أساتذة اللغة العربية للمدارس 
بحب أن يبطل ما دام هو نفسه لا بحسن تعليم اللغة العر ية . ( تناول 
e‏ الثاني من سيرة حياته » بالنقد اللاذع الطريقة 
الي تلقن ما اللغة العربية هناك ) SE a‏ 
« كمعين ۾ للحياة الروحة ( ¢“ يعمد إا ی تدریس الإسلام الحقيقي ٠‏ 
د ن الحرية والعام والمعرفة . دين التطور والتقدم ونشدان امل 
کک ا المادية والروحية على السواء . وعلى الأزهر أن 
يشن ١‏ لعى الصحيح للوطنية الإقليية لا الفكرة القدعة ع ن القومية 
ا ( لا شك › قیاساً على هذا » أن طه حسین کان يفکر 
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E‏ صحيحاً هو ٤‏ زظره > على الدرجة ذاا من الأهمية 
لقوة مصر وخيرها ) . )۲( 

Ey‏ سن وضع بعض هذه الأفكا ر على الأقل 
موضع التنفیذ . فکان له ضلع کبیر > بوصفه مستشاراً لوزارة 
الربية من ٠۹٤١‏ إلى ٠۹٤٤‏ »> ني تأسيس جامعة الاسكندرية 
الي کان هو أول عميد ها . ولم يكن الغرض من تأسيس هذه 
الحامعة جعلها نسخة طبق الأصل عن جامعة القاهرة أو امتداداً ها » 
بل كان الغرض من ذلك جعلها جامعة حقيقية » متحررة من ضغط 
الوزارة والحماهير › تحدد بنفسها أهدافها ومقاييسها » وتجتذب 
إليها أحسن الطلاب والأساتذة » وتكون منفتحة على البحر المتوسط 
ووريثة لتاريخ الاسكندرية برمته > ومركزاً للدراسة الإنسانية 
الكلاسيكية E‏ 
E E‏ 
فأنشاً جامعات ومعاهد عليا وختلف أنواع امدارس ابلديدة > وجمل 
التعليم الثانوي اا »> وعدل منهاج الدروس وفتاً للخطو ط الي 
کان قد رسمها . وقد وجهھت أ ) مساعيه هذه انتقادات كثرة 
مستندة إلى أن من شاا أن تحدث تغييراً وتوسيعاً ني النظام التربوي 
بسرعة لا تتناسب مع طاقته على النمو . وسواء كانت تلك 
الانتقادات مصيبة أو عطفة » فإن مساعية الربوية تدل »> كما يدل 
كتابه نفسه » على مقدار حرصه على توفير الفرص المتساوية للجميع . 
وهذا » بالواقع »> عنصر ابت مر ن عناصر تفكيره تجلى بصورة 
أوضح ني مولفاته اللاحقة . ففي كتابه « المعذبون ني الأرض ( 
)۱۹٤٩۹(‏ مثلا » سط الرأي القائل بالامتن > الغنية والفقيرة > 
اللتن لا تر رط بينهما عاطفة . فيعلن خيبه مله من ذلا الاستقلال 
الذي كان قد آثارة لعقر سلوا ك خلت امالا كرة ٠‏ ففرل :إن 
هذا البلد الذي خلق للحرية لا يزال مستعبداً "" . 

غير أن طه حسين لم ينتقد النظام الاجتماعي والاقتصادي إلا لاماً . 


e‏ في ما کته ما ينم عن معرفة تفصيلية بالقضابا الاجتماعية» 
راستشناء قضايا الر بية + فيما درزت هذه المعرفة وهذا الاهتمام بصورة 
اجلی لدی غیره من کتاب عصره . فموسی سلامه القبطي » وهو 
محاصر له »> قد دعا إلى نوع من الاشيراكية استمده ن «الفكر 
التقدمى » الذي عرفت به انکلترا الإإدوار دية > ومن کتابات 
شو » وویاز » وبواسطتها من یسن ونیتشه ll ٤ EL‏ 
استمده من ما رکس . کان سلامه موسی قومياً وقوه مصرياً 
E‏ رن 
بالاصلاح الداخلي . فالإستقلال والاصلاح صنوان › f‏ 
E‏ آرداً فالمستعمرون الارن والرجعيون المصريون 
تمان ندا نك . والاصلاح يعي » في جوهره > إنشاء صناعة حديثة 
واستيعاب الثقافة العلمية .أما الثقافة المصر ية الحديثة فهي ليست علمىة »۰ 
بل إ١‏ تزال أددية متطلعة إلى الور اء نحو الماضي »> وقائمة احتقار 
الفلاحين والعمال أو تجاهلهم “١‏ . وهنا أيضاً نرى أن التفاصيل 
ل حلو من 2 . لکنه قدر لكاتب آخر من أبناء هذا المحيل أن 
سد هذا الل « هو حافظ عفيفي » أحد رفقاء لطغي السيد 
الحدیشن ف السن › وأحد موسسي ( حزب الأحرار الو «( 
ر في ۱۹١١‏ . فقد حول حافظ عفيفي اهتمامه إلى التنظيم الاقتصادي › 
حسث اسهم ي إنشاء جموعة «١‏ شركات مصر » ٠‏ الى کانت اول 
خحطوة ا المصريون ي حقل التنظيم الإقتصادي الحديث . 
وقد أصدر » ئي ۱۹۳۸ > کتاباً بعنوان : « على هامش السياسة » » 
كانت نقطة الانطلاق فيه قرببة جداً من نقطة الطلاق طه حسین . 
قال أن الملصربين قصروا ا على علاقاہم بہریطانا 
وبا جالیات الأجانة . أما الآن وقد نالت مصر ا > فعلى 
المصريين أن يتساء لوا ما الغاية منه ؟ وي جوابه على هذا السوّال 
صرح » کطه حسین » بن مصر هي أمة مميزة ومتجانسة ؛ وبأن نظام 
الحکہ کم فيها يحب أن یکون ديوقراطياً > مما يقتضي أن یکون ا 
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برلان وأحزاب منظمة وانتخابات حرة . والانتخابات الحرة هي »› 
بالضرورة »> انتقاء عقلي ین عطططات لاعمل دي من 2 العقل 
e‏ ارات ا وضعها مو ضع التنفيذ . وي كتاره 
١‏ على هامش السياسة » اقرح طط لاعمل الاجتماعي الإجالي > 
تاول فی اة العامة وال بية والدخل الوطبي » كما تناول مسألة 
الحياة الإقتصادية . وكما رسم طه حسين نظاماً تربوياً مثالا 
اول e‏ لاحقة تطبيقه إلى حد يعيد » هكذا رسم عفيفي 
ي كتابه سياسة اقتصادية غدت فيما بعد هدفاً بنته جميع الأحزاب. 
وقد برز ي هذا الكتاب أعقد قضايا الحياة المصرية وأصعبها حلا» هي 
قضية تزارد عدد السکان : ي وقت تسعی مصر فيه ان تصبح جزءاً من‌العالم 
الحديث»وتعمل على رفع مستوی معيشة سکاما .ويعتقد عفيفي انه وإذا 
کان هذه القضية من حل » فهو ي التصنيع السريع › ي سباسة 
ضرائبية جديدة » وتشر يعا جديداً للعمال » وحطوط مواصلات صاع › 
واعتمادات صناعية » ومساهحمة مصر ية ي ال ركات الأجنبية ا 
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خاة : اللماض وا مس قبل 


کان Ei‏ اة e‏ ا بانطوائه . ج معین التفكیر › 
ا هجا « قومياً » - عربياً أو مصرياً آوتركیاً أو 
رسيا ا ب أو ر دياً أو أرمنياً - بول بوجود رابطة بين ا 
معينة من البشر » وبأن هذه الرابطة هى من القوة والأهمية بحيث تفرض 
على هذه المجموعة تكوين مجتمع سياسي تتمتع فيه الحكومة بسلطة خلقية 
بعقدار ما تعبر عن إرادة هذا المجتمع ومحدم مصالحه. وقد توجد آنواع 
حتلفة من المجتمعات . ف ففي الشرق الأوسط» في المرحلة الي تناو ها 
هذا الكتاب » كان هنالف ثلاثة آنواع من القوميات. و هي أنواع 
متداحاة» ون البق کل منھا ع ا حتاف عن الاخر أوطهما ٤‏ 
ا الره ي > القومية ا انقائلة بن على جمیع آتباع الدين 
ا و أن ل و حماعة سياسية وأحدة . كانت هله الفكرة 
تمحى من العاني > الفكرة السياسية الأساسية الي هيمنت على هذه 
النملقة E‏ ال راطورية الر اة الد ا وغدا 
المعتقد الديي ES‏ کان م مورواً > الميزة الي A‏ 
الإنسان : کن هره الفكرة کانت . بععی آخر فکرة جلديدة » 
وشکلا م اا القومية الحديثة . فالأمة الإسلامية » كما تصور ها 
المغكر ون من دعاة الحامعة الإسلامية» أو الشعب اليهودي کما تصوره 
الصهیونيون f‏ < كن يوحد كلأ منهما الإبعمان المشترك بعقيدة دينية ٠‏ 
أو الإرادة و ي العيش وفةاً لريعة منزلة » بل التراث المشترك القائم 
NEY‏ لد ينية فحسب » بل على الثقافة والعادات 
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والطبائع الي نشأت حوها . وكان المطلب الديي الوحيد الذي ٠‏ 
د على المسلم أو المسيحي ي 
اليهودي ا دين أجداده و يعتنق دیناً آخر . أا 
الإمجاي » فقد كونته الروابط القائمة بين أبناء الأمة الواحدة » 
وهي روابط عاطفية ودنيوية » كالثقافة وذكريات ما أنجزوه معاً ي 
اماضي » فضلا عن المصالح الزمنية . TT‏ 
بنا كانت » باستشاء الح ركة الصهيونية القائمة على حس بالتضامن 
رالا ال ا راي رهه ار ا او م ری 2 
کانت تشکل عنصراً من عناصرها . فقد كان « التركي » 
ضمن إلى حد ما معى «ال اسي ٠‏ و «الفارميِ ( معى «الشيعي » › 
a‏ بأن الوعي العربي ارتبط ارتباطاً وثيقاً بالوعي الإسلامي . 
( عندها عمدت جامعة الأمم › بعد حرب ۰ ۱۹۲۲ اليوتانية 
التركية إلى إجراء تبادل بين الأتراك ني اليونان والیونانيین ر کیا 
جد »للقيام بذلك » سوى العيار الديي > فاعتبرت أبناء الكنيسة 
الاد کت يونانیین › واا کانت لختهم يو نانية أو تركية › 
والمسلمين أتراكا » سواءً كانت لغتهم تركية أو يونانية ) . 
أا انوع الثاني من القومية » وهو القومية الإقليمية » فقد كان 
مألوفاً بالأخص ي البلدان القدعة والمستقرة من اوروبا الغردية . وهو 
كناية عن الشعور بالانتماء إلى جماعة واحدة من القاطنين رقعة 
حددة من الأرض والتأصلي الحذور ني حب هذه الرقعة . وكان هذا 
الشعون عل أشده ي تلكف: الاجر امن :الشرق الأوسط جف عيش ي 
الرقعة الواحدة جماعة مستقرة فيها منذ زمن طویل » وحیث تکون 
لتللك الرقعة حدود واضحة وتقليد متصل من الكيان الإداري أو 
السياسي القائم بذاته »> كما كانت الحال ثي مصر وجبل لبنان 
وتونس . وكان هذا النوع من القومية يثير » حيثما وجد » ذكريات 
البلد وسكانه ني العصور القديعة > كالفراعنة والفينيقيين والشيين . 
وذلك لأن إعلان الإنتماء إلى ماض قديم كان أحد السبل التهرب من 
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ماض ادت > ولأن هذا الماضي الأحدث كان مئل »› ٤‏ 
أجزاء CRAs‏ الاندماج ثي وحدات أوسع من القوميات > کكالعلافة 
ا و السلطنة العثمانية . إلا أن هذا النوع من القومية كان » على العموم » 
أضعف هنا مما كان عايه ي اوروبا الغربية . وما ذلك إلا لأن 
الحدود كانت هنا أقل استقراراً والكيانات السياسية أقل ثباتاً > ولأن 
الحياة الحضرية کانت» في کل مکان» ما عدا بعض المناطق المحظية » 
کودیان لبنان أو الساحل التونسي « ا تعر ضاً هجمات الأعداء . 
اما النوع الثالث والاقوئ من آنواع القومية » فهو القومية 
العنصر ية أو اللغوية القائمة على الاعتقاد أن چ الناطقين بلغة واحدة 
إا و إل اه واحدة» وان عليهم بالتالي أن يشكلوا وحدة سياسية 
مستقلة . وقد غدا هذا النوع ن الحظ أو لسوثه » الفكرة 
السائدة ي الشرق الأوسط ٠‏ حیٹث حل عل او الأخرين أو 
امتصھما 8 وعلى هذا 4 ان الفكرة القائلة بن جميع الناطقين 
بالضاد يكونون أمة واحدة وعليهم أن ينشوُوا دولة واحدة أو كتلة 
واحدة من الدول القوة السياسية العظطمى ٤‏ البلدان العربية > ون م 
تتجسد ني كيان سياسي . غير أن الأفكار السياسية لا توجد غالباً على 
النقاوة » بل تكون ممتزجة بغيرها » لا بل باضدادها . ولا شلك أن 
بروز فكرة القومية العربية بتللك القوة وذاك المنطق الظاهرين ي 
کتابات ساط طع الحصري كان أمراً نادراً . فقد كانت الفكر ة العربية » 
لدی معظ e‏ وي برامج معظم الأحزاب السياسيةو الزعماء 
E‏ . فکان 
اتصاها بفكرة الأمة الإسلامية وثيعاً »> حى ان قومية القوميين العرب 
المسيحيين أنفسهم م تکن لتخلو من نوع من الانتماء المعنوي إلى 
الإسلام كحضارة » إن لم يكن كدين . كذلك كانت القومية 
اللغوية العربية » لدى معظم المفكرين الذين تناو لناهم بالبحث سابقا » 
ممتزجة بالقومية الإقليمية . فقد كانت القومية العربية » ي هذه 
الحقبة » ذات أهمية بالغة ني سوريا ( نستعمل هنا مرة أخرى هذا 
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الاسم معنا الأوسع )+ إلا أن لمطالبة بتوحيد جميع العرب كانت 
تتضمن المطالبة بإعادة توحيد سوريا الحغرافية» على غرار ما كانت 
عليه ( في كل النواحي ما عدا الناحية السياسية ) قبل تقسيم البلدان 
العثمانية بعد الحر ب العالمية الأول . 

ليست القومية نظاهً فكرياً » بل فكرة منفردة » لا تكفى مد 
ذامما لتنظيم حياة المجتمع بأسرها . لكنها فكرة فعالة » فكرة من 
ذلك النوع الذي يقوم بدور مركز الحاذبية بالنسبة إلى الأفكار 
الأخرى . وعلى هذا » فقد نشت » ني الحقبة الي كانت موضوع 
بمحثنا » وضمن إطار القومية » جموعة من الأفكار حول طبيعة الإنسان 
وحياته في المجتمع . وقد رأینا كيف تكونت هذه الأفكار من تضافر 
عناصر محتلفة تحدرت من ينبوعين : الأول > العلمانية الليبرالية الي 
عیزت ہما انکلارا وفرنسا في القرن التاسعم عشر » والي كان 
استيعابما وقبوهما مباشراً . وكان أول من عبر عنها ني اللغة العربية 
بطرس البستاني وأتباع مدرسته » ثم أحذها عنهم لطفي السيد ومدرسة 
القوميين المصريين الي أنشأها . كان هذا الانجاه علمانياً > عى أنه 
کان ومن بان المجتمع والدين يزدهران كلاهما الازدهار الأفضل 
عندما تكون السلطة المدنية منفصلة عن السلطة الدينية » فتتصرف وفقاً 
لقتضيات خير البشر ي هذا العالم . وكان اتجاهاً ليبرالباً »> بمعنى أنه 
ارت إل أن قوام خير المجتمع إا هو خير الأفراد » وان واجب 
الحكومة إنعا هو حماية الحرية » وبنوع خاص حرية الفرد في تحقيق 
ذاته » وبالتالي في إنشاء المدنية الحقيقية . أما الينبوع الثاني »> فكان 
حركة الإصلاح الاسلاءية الي صاع مفاهیمها حمد عبده ورشید رضا. 
كانت هذه الحركة إسلامية » لأا قامت على إعادة تأكيد حتيةة 
الاسلام الفريدة الكاملة ؛ وكانت إصلاحية » لأا استهدفت إحياء 
٠ا‏ كانت تعتبره العناصر المهملة في التراث الإسلامي . غير أن 
عسلية هذا الإحياء قد تمت تحت تأثير الفكر الليبرالي الأورولي › 
فأدت تدرعا إلى تفسير جديد للمفاهيم الاسلامية بغيةجعلها معادلة 


& 
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للمہادیء الأو جهة للافكر او ٤‏ ذلك الین J).‏ عمران ( ا 


ادون ڪول UE‏ « تمدن ) غيزو » و ( مصلحة » الفقهاء 
الالكيين واين تيمية إلى « منفعة ) جو ستوارت مل و J)‏ إجماع ( 
الفقه الإسلامي إلى » الرأي العام » ي النظرية الديمقراطية › 


و « آهل الحل والر بط » إلى الجالبن البرلانية . وكانت نتيجة 
ذلا »۰ لدی ۾ | سمیناه بالحناح العلماني لمدرسة عمد عبده ¢ الفصل 
ا وا قعي اللحاسم ڍين داثرة الحياة المدنية و الدين ن٣‏ ثم فتح باب جدید 

ام القومية العلمانية . لكن التمييز »> حى ني ابحناح الأاخر »> جناح 
والوهابيين المتجددين » بين العشيدة والعبادة 
على الوحى الذي لا يتغير وبين ٠‏ الحلقية الاجتماعية الى 
ستها ضوء الحة قد أدی إ! ى الاتجاه داته » وان قل 
ا على الاعتقاد › أو بالاقل 1 الأ كيد > بن هذه القواعد 
جب أن تستمد » ن الہادىء العامة للأخلاق الإسلامية : 

ي هذا النظام م اکان > سواد کات مسد اة من 

ك الليبرالي ا ا مداورة عن طريق حركة التجدد 
الاسلامية > كان الالا اح على الاستقاال القومي أو الحر ية الفردية 
اشد منه على العدالة الإجتباعبة . لقد کان من السھل عا نا أن نلاحظ »› 
مما ورد ي هذا الکتاب > ومن إشارتنا بصراحة إلى ذلك ثي حينه 
TS‏ لم يشتمل » ني تلك الحقبة › إلا على 
القليل من الأفكار الدقيقة حول الاصلاح الاجتماعي والتنمية 
الاقتے ٤ a‏ تفسير ه إما باللامبالاة » او بأن معظم زعماء 
الج ركة القو ٠ة‏ والناطقين باسمها كانوا ينتمون إلى عائلات ذات مكانة 
وثروة أو ارتفعوا إلى هذه الطبقة بمجهودهم الشخصي . لكن بمكن 
تفسيره أيضاً مناخ الزمن الليبرالي . نعم > لقد كان هدف القومية 
تفجير الطاقة الوطنية ي الحقل الاقتصادي كغيره من حقول المياة 
انر رى . إلا أنها كانت تنظر إل الاستقلال» من ناحيته الاقتصادية ٠‏ 
كعملية لتحرير حياة الأمة الاقتصادية من التحكم الأجني وتفجير 
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قوى العمل الوطي یی کان یعتقد إجمالا أن من شأنا محقیق ازدیاد 
الروة والرفاهية . ا کان م ن المسلم له » على وجه العموم أن 
الإصلاح الاقتصادي والاجتماعي > وإن کان محد ذاته اا مرغو ا 
فيه » کن و عت ان برحل ل ما يعد الاستقلال > وأن من الممكن 
تحقیق الاستقلال بدونه » وذلك بوسائل سياسية ا القوى 
الوطنية المتوفرة حالباً . كما كان من المسلم به أيضاً أن التغير 
الاجتماعي سيتم حتماً عندما يتم الاستقلال »إذ كان قليلا يومذاك عدد 
المفكرين المتنبهين إلى مشكلات السياسة الاجتماعية ني الدول المستقلة 
حديثاً »> تلك المشكلات الى تجابه تلك الدول ي سعيها للاحتفاظ 
بالمستوى الإداري الذي تحقق بفضل السلطة الأوروبية » ولتعيين 
الحدود بن النشاط الحاص والرقاية الحكومية > وللحصول على 
ال اال الا ي الضروري للتنمية السريعة دون الوقوع تحت نوع 
جدید من النفوذ الأجبي . 

کانت إِذنٰ غارة القوەسين موهرب حقیق الاستقلال . لکن 
مفهوم هذا الاستقلال كان محدوداً لديہم . فقد كان يعي » ي لغة 
العصر »> الحصول على الذاني الداحلي ٬‏ والانتماء إلى جامعة 
الا ي n‏ كاد أن يفرض ) بقاء 
رارطة دائمة م الدولة المحتلة سايقاً »> تبقي على القواعد العسكرية 
والعلاقات الاقتصادية والثقافية › وخضع لسياسة تلك الدولة الشوو ن 
الرئيسية ني العلاقات اللحارجية . والواقع هو انه یکن بالامکان غير 
ذلك . فدول الشرق الأوسط » مستقلة كانت أو غير مستقلة ل 
یکن بوسعها » ي ذلك الحين» التخلص من ساطة انكاترا وفرنسا 
المحيطة مہا من کل جانب » عسدة 5 اليوش البر بة والقوات البحرية 
والحوية وي المدارس والمصارف والمشاريع الاقتصادية والتجارية . 
لذلك م یکن ها أن حتار بين الاستعمار وبين الاستقلال الحقيقي › 
ل بين درجات وأنواع حتلفة من السيطرة . 

کتب إبن خلدون عما يتمتع به ال مريق الحا كم من قوة جاذبية 
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زتحوذ على عقول المحكومين وعیلتهم ٬‏ کما کتب ر« طوینبي) عن 
قوة الاستهواء الي با تستطيع الأقلية أن بجر الأ كثرية وراعها ب 
قد کان عدم إمکان التخلص من قبضة السلطة الأوروبية › الممقوتة 
والمقيولة ٤‏ ن واحد > من اهم الاسباب الي جعلت قومية ذلك 
الحيل تتخذ موقفاً ازدواجياً من اوروبا . فبالرغم من الرغبة في 
التخلص من سيطرة انكلترا أو فرنسا » أو على الأقل من حكمهما 
امياشر »> كانت هذه القومية تناشد الوجدان الليبرالي لدى البر يطانيين 
والفرنسيين انفسهم لمساعدما بي نحقيق تلاك الرغبة . ولم يكن هدفها 
الصريح من السعي وراء الاستقلال تحرير نفسها تماما من اوروبا بقدر 
ما كان إقامة علاقة جديدة معها : علاقة متساوية ملوها الثقةء قائمة 
على قبول عفوي وتام لقيم المدنية الحديثة الي خلقتها اوروبا . 
فها طه حسين يقول : « علينا أن نقتفي آثار الأوروبيين كي نصبح 
مساوين لمم وشركاوهم في المدنية » . وهو يرى » كما رأى ار 
البستاني يلين مضيا » أن العصر إنما هو عصر اوروبا » وأنه من 
الضروري » كى نكون عصريين › أن نوطد الصلة ا . 

م مض طویلا على کلمات طه حسین هذه حنی اندلعت نيران 
الحرب العالمية الثانية »> وحدثت > خلال العشرين سنة اللاحقة > 
تغييرات كبيرة »> تجلى بعضها بصورة أوضح من بعضها الآخر . 
وكان ابرز التغييرات الناجمة عن الحرب » التبدل ني موقف الدول 
الأوروبية بعضها من بعض ومن بقية العالم . لقد فقدت الدول 
الأوروبية سيطرما المعنوية » ومعها تلاث القوة الاستهوائية الي كانت تتمتع 
ها منذ زمن طويل بفضل قوما وفضائلها السامية الكامنة » أوالمعتقد أا 
كامنة وراء ثللك القوة . فمنظر اوروبا تتمزق › وفرنسا تنهار فجأة» 
قد اثار الشكوك حول تلاك القوة وتلاف الفضائل: فمن يدري › قد 
تکون اوروبا لا تملك بالقيقة « سر » السعادة الدائمة . وبالواقع › 
كانت تلك الشكوك في حلها إلى حد ما . فوضع اوروبا قد تغير 
بالفعل . غير أن هذا لا يعى أن قونا قد ضعفت بالنسبة إلى بلدان 
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آسيا والشرق الأوسمل . بل كان الأمر على حلاف ذلك. فإتقان الأسلحة 
الحديثة قد أدى إلى رجحان ميزان القوة العسكرية لصالح البلدان 
لمتقدمة صناعياً . أما التغير الذي نعنيه » فقد حدث على صعيد آحر . 
لقد انتاب اوروبا ما سمي أا ٤‏ ور ھا تخر تضاف ت رارعاء 
الأعصاب » . وهو الاحجام المتزايد مع الزمن عن استعمال القوة 
لقمع المقاومة کما کان i vT‏ کان هذا التغر أسرع 
في انکلرا مله ي فرنسا» حيث جعلت الصعقة من الاحتلال اللاي وضعفت 
اهاز السانی من الصعب: عل :فر سا التنازل بر ی ما تبقی ها فن 
م رکزها eT‏ وفضلا عن ذلك » فقد تغيرت علاقات الدول 
الغربية بعضها ببعض . فانكلترا لم تعد الدو لة الأقوى ي العالم أو 
ني الشرق الأوسط › مع أن تضافر الظروف مكنها 
هذه المنطقة من العالم کا کا ا لر ر 
ار ا کا yT‏ 0 
و٤ ٠‏ إذ تنازلت أولا للولايات المتحدة عن مسوٴولیتها ي 
الیونان وترکیا وإیران ؛ ثم عانت اندحاراً کبیراً ي أحد مراکز 
قو ما الر ثيسية »› فا طين ؛ وتراجعت ارا بملء ء رادا عن م رکز ها 
في مصر والعراق . غير أن هذه السار ة لم تبرز على آنمھا حی 1۹٩‏ 
إذ حاولت للمر ة الأأخحيرة أن تتصر ف تصرف الدولة الأقوى فل 
تجن من ذاك سوى غضب الین كانوا أقوى منها . بيد أن السيطرة 
الي فقدما ج تنتقل إلى دولة أخرى عفردها . بل الذي حدث 
هو أن الدولة الواحدة حل عله توازن ضصعيف بين 


دول عدة كانت كل منها قادرة على الاصرار على ضرورة أخذ 
مصالحها بعين الاعتبار » دون أن تكون قادرة على فرض سيطرا 
بلا منازع 


كانت إحدى نتائج هذا الوضع الحديد ان أصبح بإمکان دول 
ا e‏ م ابر الأول > أن ا حقيقاً 
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الحديد ني المخطقة . وهکذا » ما أن جاء عام ۱۹٩۲‏ حی کانت 
النطقة بكاملها مستقلة عملياً > واصبح هدف القوميين الأول › لا 
الحصول على الاستقلال» بل المحافظة عليه. من هنا كانت أهمية الكتاة 
الآسيوية الأفريقية ي الأمم المححدة » الي نفحت الدول الحديدة 
الضعيفة بقوة جماعية كانت سر يعة العطب » لکنھا لم تکن وهمية. ومن 
هنا أبضاً كانت أهمية فكرة الحياد » وهي الأساس النظري الذي قامت عليه 
هذه الكتلة . م يكن هذا الحياد بمثل الرغبة في تجنب الالضراط ني 
خحصومات الدول الكبرى فحسب » بل كان ثل أيضا الشكل الحديد 
لارغبة ثي الاستقلال . فقد كان الحياد »> بحد ذاته » يتوخى استخدام 
خحصومات الدول الكبرى لإنشاء دائرة لا تستطيع أي منها أن 
تفرض إرادما فيها. وھکذا عم > کموقف سياسي » جميع بلدان 
المنطقة تقريباً »> مع أنه اتخذ أشكالا محتلفة ني ظروف محتلفة : 
فتركيا وإيران اللتان مالتا نحو المعسكر الغربي تجنباً لضغط المعسكر 
الثاني عليهما قد تعودان إلى موقف أسلم في الوسط فيما لو حف 
هذا الضغط . 

ولعل مالم يظهر بمثل هذا الوضوح قيام نوع آحر من الاستقلال . 
فالتمييز بين الشرق والغرب > المسيطر على تفكير الحقبة الى عالحها 
هذا الكتاب > کان قد اضمحل . لقد كان من الطبيعي » لأبناء جيل 
څمد عږده ورشید رضا » بل حى لحلفاتهم ي السنوات الواقعة بين 
الحربین »> أن ينظروا إلى الغرب کمستودع للمدنية الحديثة وکمعلم 
ف اساليب التفكير والتقنية الى كانت تلاك المدنية متوقفة عليها . 
SEL N‏ رسالته التارنخية ملق عالم جديد 
موحد . لقد أصبح العالم واحداً: واحداًء اولاء على صعيد التقنية 
المادية . فباأرغم من أن المراكز الكبرى لعلوم الحلاقة لا تزال حيث 
كانت قبل جيل » أي في اوروبا الغربية وروسيا الأوروبية وأميركا » 
فقد هرت اللمهارة التقنية بتزايد في كل مكان > ورافقها اقتناع 
عم بوجود طريقة صالحة واحدة لصنع الطيارات ومكافحة الأمراض 
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مثلا . كذلك أصبح العالم واحداً على الصعيد السياسي > حیث غدا 
الكون مسرحا واحداً للحوار السياسي . لا شلك انه كان هناك أنظمة 
سياسية محتلفة ؛ غير أا م تكن من النوع الناجم عن الراث او عن 
الطار بع الإقليمي أو القومي . فقضية آسيا والشرق الأوسط لم تعد قضية 
الحافظة عل نظام تقليدي فريد » كالساطنة الاسلامية أو الإإمبراطورية 
الصينية » بل أصبحت قضية إنشاء نظام ما من الأنظمة المختلفة 
ي ظروف المجتمع الحديث > والمحافظة على هذا النظام . 
ن الأنظمة التقليدية کالت ۰> E‏ 
الأشد حافظة » ي طريق التحول إل شي ء قريب من روح العصر 
الحديث . فساطنة نة مرا كش القدية أصبحت » بال رغم من من طابعها الديي › 
ملكية حديثة ذات طایح قومي ؛ کما آن التغر السياسي ب 
ني شبه احزيرة العربية » قد أخذ ني التحفز . 

وھکذا أصبح مقدور الدول الشرقية › للمرة الأولى ي التاريخ 
الحديث› ن قم ٤‏ إذا شاءت » صلتها تماما بالغرب وتستغي ان ل 
هذه الصلة وتبقى > بالرغم من ذلك»جزءاً م 0 لقد أصبح 
بإمکا ما الآن أن تر فض الاتصال بالغرب 4 وتقتبس ه 2 ذلك »> 
جمیع الأساليت التقنية والأفکار الي تقوم عايها المدنية الحديغة 
وکان هذا بدوره نتیجتان متعاکستان : ا أن الاتصال بالغرب 
قد أصبح › بالنسبة إلى عدد قليل من السياسيين والمفكرين › شاا 
اختیاراً وموقتاً بتخذ على ضوء التفكير والتعقل اکر دی ف 
وما ذلك إلا لسب بسيط هو أنه لا بد من الاختيار ومن المدافعة 
عن هذا الاختيار . أما بالنسبة إلى الآخحرين > وهذه هي النتيجة 
الثانية > فلم رعد الاتصال بالغرب رورا > فضلا عن أن رفضه 
أصبح واا > باعتباره أثراً من آثار عهد السيطرة الاستعمارية . 
٤ RE‏ بالخقيقة اح العاني الذي انطوت عليه ثورة ۱۹٩۲‏ 
المصر ية . فقد حاءت إلى الحكم درجال رفضوا › بالر غم من 
إدراكهم التام ضرورة اقتباس تقنية الصناعة الحديثة والعيش ني عالم 
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ا السياسى الحديث » أن يعترفوا الغرب باي مرکز ممتاز › 
4 تموا بالثقافة الغربية إلا قليلا . وهكذا تسى لمصر » للمرة الأولى 
: ا ¢ أن حکمها من ۾ بر دد صدی کلمات 
العديوي إسماعيل : ١م‏ تعد مصر جزءاً من أفريقيا » » ومن لم ينظر 
إلى داري س كعاصمة العالم الروحية . 

ا هذا لا يعي ان حکام مصر الحدد أشاحوا ڊو جو ههم عن 
ان وأداروها نحو مكة . فالشي ء ادد الأهم بين جميع 
التغير ات الى طرأت خلال العشرين سنة هذه » هو أن التاريخ قد 
ألغي ا تاریخ « تقايد الغرب أو ر الملجتمع التقليدي 
السانق ٠‏ ف سبیل ترح جدرد لاحٹ تہاشیره ٤‏ جمیع بلدان العالم 
العر لي . کان من مز ات هذا الجتمم »> من الناحية الاقتصادرة ْ 
و الصناعة على زطاق واسع ٤‏ والتنطيم امي لازراعة ¢ وتدخحل 
الحكومة الإجالي ي كل منهما . وقد ظهرت لاوجود » كنتيجة 
هذه التطورات » ثلاث طبقات اجتماعية جديدة : طبقة وسطی من 
لمقاولين ومديري الأعمال والتجار من أهالي البلاد ؛ وطبقة النخبة 
الفكرية من التقنيين والموظفين والضباط والاخحصائيين من رجال 
ونساء ؛ وطبقة عمال المدن الي عززها تفاقم ری سكان الريف . 

وفيما كانت هذه الطبقات آخذة في النمو » دخلت طبقتان 
أحریان قد يتان ى طور التقهقر »> هما طبقة البورجوازية الأوروية 
والمشرقية التجارية ني المدن > وطبقة كيار ملاك ي الأراضي ي الريف . 
وما ذلاف إلا لأن الحياة العامة في المجتمع لم تدبو فقا عل فر بی رهن 
المحظوظين . وقد عاد الفضل الى تحر ر المرآأة» وازدهار وسائل المواصلات 
الحديدة » كالصحافة والسينما والراديو والتلفزيون » ونشوء أدب 
جدید منسجم معها . وكانت القضايا الي أثارها ظهور هذا المجتمع 
الحدید عا رچ من الحدة والتعقد والغرابة »> بحيث عجز التاريخ 
حياها أن بقدم أية عظة أو عبرة . نعم > کان لا ر يزال ي وسع الناس 
ان پاتشتوا بعقوهم وغیلاہم إل الماضي لاستلهامه ا بستمدوا منه 
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درساً عا أو عطقا » أن ا لعرب کانوا اساد هن قبل 
فباستطاعتهم أن دستعیدو | سياد ېم اليوم > وإن اتخذوا الثقافة 
الوروثة عن الاضي ي أساساً لتضامنهم القومي. لکنھم لم یعودوا یومنون» 

ني غالب الأحيان > بأن الماضي قد سلمهم قاعدة لحكمة لا تقبل 
التغر « اي نظاماً من المبادىء وجه» أن وجه دوماً» سیر 
الج ونشاط الدولة ¢ أ كانت تلاك القاعدة مستمدة من عادات 
الأجداد أم من الشريعة المقدسة . لقد نلوا عن الشريعة خلياً مدهغاً 
ا وشمو له »> بحيث قارب هذا التخلي » الذي بدأ ني أوائل القرن 
التاسع عشر بتببي القوانين الحديثة » حد الاكتمال . ففي کل مکان » 
ما عدا عض شه الزيرة العردية الأشد انعز الا ۽ حلت القوانين 
العلمانية عيبل الشرائع الدينية في كل من حقول التشريع المدني 
والحرائی Nk,‏ وقد كان هذا التحول تاماً في بلد 
ر حیث جر ی بصورة غبر ملحوظة تقریاً > کما کان تاماً 
في تركيا »> حيث جاء نتيجة للثورة الكمالية . حى أن هجوماً قد شن 
ي ترکيا وتونس على آن ر معقل من معاقل الشريعة » أى القوانين 
الحاصة رالاحوال الشخصية . فلغي فيهما نظام تعدد الزوجات وسمح 
بالز واج لدي »> دون أن يثير ذلك ضجة كبيرة على ما يظهر . 
ولا عبرة ف عاصفة الاستياء الي آثار ها ي تونس النتقاد الر ئيس 
بورقيبة فريضة الصوم ني رمضان . ذلك لأن رمضان قد أصبح ي 
العصر الحديث مظهر ا کیا لوحدة الإسلام. وهو الشهر الذي بستيةظ 
فيه وعي السلمين > فون أو غير مو مین ۲ لماضيهم و 
بالأجداد . لذلك قد تكون عاصفة الاستياء تلك عائدة لا إلى ما 
حالف الشريعة في انتقاد الرثيس بورقيبة »بل بالأحرى إلى ماقد مدد 
تضامن الأمة الإسلامية في هذا الانتقاد . 

م تكن إذن القاعدة الي اتخذها المفكرون ورجال السياسة 
اسا لعا مستملة م“ ن الماضي »> بقدر ما كانت مستلهمة م 


المستقبل. فقد وضعو أمام أعينهم صورة للمستقبل» رمز إليها » مثلاء 
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E‏ الطو ابع البريدية > بحيث لم يعد يظهر عليها رسوم اللمجوامع او 
آي ال ا و 
وهم هزون قبضام ي وجه القدر . وهذه الصورة تكاد أن تكون 
وة في کل مکان » سواء تحت نظام الحكم الحمهوري القومي 
أو الملكي الدستوري . وهي ترمز بقوة إلى القوم أو الشعب بعد أن 
کانت ترمز > قبل جيل »› اف الون aT‏ 
تدعو ذوي النوايا الطيبة من الناس إلى الدفاع 
ما 5 القومية الحديدة » فقد أصبح البشر هم الفاعلون : 
أصحاب الساطة اساد میرم > يصرون على خلق 
الاجتماعي حلفا جدیداً ٤‏ متخذين من مفهو ٥4م‏ الحاص لا هو 
خیرهم مقباسا حبرا لأعمالهم . ولم يعد خير الجتمم حدد عفاهيم 
الحرية الفردية » بل بالنمو الاقتصادي » ورفع مستويات اليش 
العامة > وتأمين اللحدمات الاجتماعية . 

أثارت جميع هذه التغيرات قضايا جديدة أمام الفكر 
الإاجتماعي والسیاسی . أولاها > قضية ما هي الأمة › آي ما هي 
الحماعة الى هي.٠‏ وب أن تكون + مدن الساطة السباسية وقطب 
yy‏ 
المجتمع وبين أحكام الدين وشرائعه الموروئة ؟ والثالثة > ما هو › 
وما بجحب أن يكون موقف الأمة › أو الدولة الي ت تتجسد فيها الأمة ‏ 
ھن العالم الحارجي ؟ والرابعة » ما هو > بين الإتجاهات المتعددة › 
الاتجاه الذي بجحب على الحكومة السير بموجبه ي سعيها لتعزيز النمو 
الاقتصادي والرفاهية الاجتماعية ؟ 

کانت جمیع الأجوبة الى تقدمت بها على هذه الأسئلة تلف 
تیارات الفکر الکبر ی : ار ی عر راتا 
عشرة بعد الحرب » ااحف تا . لکنه کان دینها فر وق كبيرة › 
لب ازطلقت منها 
تلك البرامح أيضاً. فقد كان لا يزال من الممكن العثور »> في أمحاث 
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بعض الكتاب والمفكرين » على آفكار كانت قد أهمت أبناء جيل 
O E E I E‏ 
على الصلة بالغرب يزيد ي وقعه صدوره عن إدراك أوضح لمعي 
المدنية الغر دة . فالغرب » عنده > م يعد غرب روسو أو کونت أو 
مل ل هو ضار الممتدة إل الماضي البعيد » إلى عهود الشرق 
الأدنى القديمة . ويي هذا يقول : « إن عهود الشرق الأدنى العظيمة 
هي :دا العالم . .. فالرسالة الي ی حملها عبر تاره الطويل ا 
أن هناك نظاماً متسامياً أصياد i‏ بالمعی والقوة »> ومنفتحاً المومن 
والنفقي نظام لق ويدين ویقاق واي ویسامح » . وقد أعاد 
ا بدوره هذه الحضارة إلى الشرق الأدنى > فعلى هذا أن يتقبلها › 
شرط أن یبقی ارت وو لاا دل رار راا 
الكامنة ي ي صميم كيانه . ولابنان » ي عماية العرض والقبول هذه › 
داجن . ذد ما کان الغرب مسیحا جو هره کان لا بد للشرق 
الأوسط من وسبط مسيحي يکون » بالوقت نفسه › جزءاً منه . 
وما من بلد سوی لبنان يستطيع أن يكون هذا الوسيط ااا 
فلا يسعها القيام بهذا الدور » وإن ادعت ذلك » لأنها غير مرتكزة 
أصلا إلى ما هو الأعمق في حضارة الغرب » ولاما القت شه 
غريبة عن الشرق الأدنى الذي أقامت کیاما فیه" ) 

كذلاث بمكن العثور » ني هذه المرحلة الأخيرة » على امتداد 
لاتفکیر الإسلامي العصري الذي كان الموضوع الرئيسي هذا الكتاب . 
SS‏ > هو علي الوردي » عدة موألفات » اعاد 
فيها كتارة تاریخ الاسا لام من زاوية النضال الثوري لتحقيق العدالة › 
م ا فت ا او اا ادات وقعاً ني 
زمانه » تماما کما فسرته مدرسة محمد عبده على ضوء أفکار زماما 
ومنجزاته. وقد أوٴحت هذه الغاية ذاما لمحمد کامل حسین » 
الطبيب المصري» كتاره الرموق «قرية ظالة »(“. كان هذا الكتاب» ف 
الظاهر » مثابة تأمل في معى صلب المسيح . أما ني الواقع › e‏ 
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عرض جدیداً لتعاليم الإسلام على ضوء مظهر ين مهیمنین على عصره : 
علم التفش الذي حاء بزعزع التفكير المألوف ۾ كما فعل علم 
الفزيو لوجيا لاية سنة خلت» وخطر الحرب . یستهل الولف کتابه › 
أسوة يعض أتباع حمد عیده »> دالتمىیز دن النظامين الروحي 
والزمي . فالنظا م لزي » ئي ريه » هو من فعل البشر . إنه ناقص 
وو قور ا ولذا حب أن تبقى النو اح ى المتعلقة بالحقل 
الاجتماعي شووناً شر دة صرف رط ا ضمانات بحو البشر 
آنفسهم مسو ولین عنها*. غير ان تعاليمه حول النظامين م 
اما آتباع محمد عبده . نعم » كان العقل ي تعاليمهم هو 
المهيمن عا ى الداثرة الزمنية . غير أن هذا ان أحذ ينطق هنا »› ٤‏ 
تعالیم محمد كامل حسين » باهجة خر ی آثار تا ا الأممية 
والسلمية › ا إزهاق الروح البشرية » ومسوولية الفرد 
الأدية ج اعا عتمعه . وفيما کان صوت ايله حاطب الحيل 
السابق في الشوُون الدينية علناً وبواسطة القرآن » أصبح الروم همس 
كصوت الضمير الماتف في سريرة الفرد . فالضمير هو › ٤‏ اعتقاد 
الموألف » ما يفرض الحدود على أفعال الإنسان ويضع القوانين الي 
على النفس التقيد بها » وإلا اعتر اها المرض والفساد ". 

لقد حاول هذان الکاتبان أن يبينا أن انسجام العالر الحدیث 
مع الإسلام او کیک . وقد قام عثل هذه المحاولة أيضاً » لكن 
بإطلاق آشد » عبداله القصيمي ي کتابه » ( هذه هي الأغلال » . 
ففي هذا الكتاب» يطالعنا الولف بالتهجم امألوف على الحمود الديي 
وعلى EN‏ الى الأخرةء وعلى e‏ بين الروحي والمادي» حاولا 
شرح هذه الأخطاء الي و 2 کک بر دها إلى الفقه الإسلامي »> 
وهنها اعتقاد علماء ی السنيين أن الله هو الفاعل الحقيقي الوحيد 
والعلة المباشرة لكل ما محدث ٠‏ : ا اشاش القوة والتقدم إنما هو 
الاعتقاد أن الانسان فاعل حر > وأن له القدرة ءلى الكمال » وأن 
الكوت فت اوسن اة وه اغآ المر هة كا ا عل دا 
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الاعتقاد قبل الإسلام > كما كان عليه أيضاً المسلمون الأولون قبل أن 
تفسد دینهم اتات الحارجية . لكن هذا لا يعي »ءعنده» أن على 
الإنسان الحديث أن ماول عغاكاة السلف › لأن التقدم بکتنف 
طبيعة الإنسان كما يكتنف المدنية > ولأن لا بمكننا العثور على الكمال 
ي الماضي" 

قد يكون على الدرجة ذانما من الأهمية كتاب آخحر وضعه 
خالد محمد خالد الذي › بالرغم من افتقاره إل روح الابتكار ي 
التفكير واللباقة ي الأشلوت « ا EA‏ عصریاً 
للإسلام بين جمهور كبر . وهو ي هذا التفسیر يعمد › بدوره › 
إلى التمييز الألوف بين الدين الحقيقي والدين المزيف » بين ما هو 
جوهري وبين ما هو عرضي . لکن الدين الحقيقي فقد عملياً معناه 
على يله » إذ أصبح رد ( وع للقوة والأخحوة والمساواة ( . 

لقد بطل أن يكون عقيدة » بل غدا موقفاً روحاً ES‏ 
ميزه هذا کان أحد“ لال ای ھن تز المغكرين قبله : 
فالدين الذي يتدخحل بي الحقل العلماني هو » في نظره › دين زائف »› 
وآلة بين يدي « الكهنة » ي سعيهم لاقتناص السلطة وإبقاء الناس على 
فقرهم وجهلهم . والدين الحقيقي لا يكون ممكتاً إلا إذا سادت 
العدالة الإجتماعية والاقتصادية . فالمعدة المليئة شرط ضروري للحياة 
الروحية  .‏ وهو يقول أيضاً ان عل على المجتمع » كي بحقق العدالة › 
أن يعد اغ هن ديد وإ ارات ا ووت ع وراه 
النطاق بحيث يستحيل ححقيقها إلا بوسائل ثورية . ورسم خالد محمد 
خالد لنا » ي کتاب آخر » نحطوط الثورة الإجتماعية الي يتصسور 
قيامها ني مصر » فيقول إا تقتضي تقسيم الأملاك الكبرى » وفرض 
امجارات زراعية » وتأميم الموارد > وحماية حقوق العمل »> وتحرير 
المرأة ٤‏ وتحديد النسل . وهي س أيضاً إنشاء دعقراطية برلانية 
وا ات سا اة . إذ إن الثورة يحب أن ن تكون ثورة ديمتقراطة . 

لقد حاول هوألاء المفكرون أن يفهموا الإسلام فهماً جديداً 
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وأن يدافعوا عنه على ضوء مفاه هيم عصر ساده علم النف والنز 
إلى الثورة ني كل شيء . وقد طراً على ا ر 
فا نحت ضغط كارثة جذرية »› هي كار ثة فلسطين . ققد کان 
لازشاء دولة اسرائیل ¢ واندحار ا العربية 4 ونمرید السكان 
المرب » أثر عميق ني التفكير القومي E‏ 
حول أسہاب التخاذل العرلي بعض الشباب الفلسطى 9 4 حير من 
عالج هذا الموضوع من المغكرين دما ا ومو ا 
الأول أتينا N‏ کته ٤‏ في 
۸ العصيبة ء وضع کتاباً آخر عنوانه «(معی النكبة 0 الح ف 
کک الصهيولي ا ا 
م إلى صده الا پیڈل کل ما ملكو نه من قوة » وهذا يقتضي 
ی مل ا مم نحويلا تام . وهو يرى أن السبب الأساسي 
ذزعة العرب و المحدق rr‏ 3 هو عدم وجود أمة عر ية 
بالعی الصحيح . فالعقلية التقدمية والديناميكية لا تقوى عابها 
الةا ت البدائية و اللجامدة ٠"‏ » ولا بمكن التغلب عليها إلا بتغيير 
اساسي ف حیاة العرب وتفکیر هم ي r‏ إل إنشاء دولة 
موتجدة > متطورة إقتصاداً واجتماعاً > ميث يصبح العرب »› 
اقعاً وروحاً » جرءا من العالم الذي نعيش فيه ٩‏ 8 
اسا 2 2 e Rs.‏ تفکر م lL‏ 
حيقي کک . وقد حدد a‏ زریق › ٤‏ ا ر 
حفقة e‏ 5 
آما موي العلمي » فقد أعرب عن آراء مماثلة . ي کتابه «عبرة 
فاسطين » ° فسرد الأخحطاء الي ارتكبها العرب في ي معا لحتهم 
للقضية الفلسطينية کتقصیر هم ف إعداد العدة » وعدم احاد دهم 
وعدم تفه٥‏ م eT‏ عامه الحر ب 4 عم الحد ي 
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خحوضها . لكنه انصرف » من جهة أخرى » إلى الكشف ع ن مصادر 
الأضعف الكامنة » لو جه عام 4 وراء هذه الأخحطاء ¢ کلم م وجود 
وحدة دائمة وثايتة فما انهم والحلل ق أجهزة الحكم ً وغیاب 
کک السياسي عزل الشعوب العر ية 4 وفقدان ا ينها وین 
حکوماما . ئم يقول إن لا قدر للعرب على صد التوسع الصهيوني 
إلا يالو حدة ا دن بلدان املال الحصيب أولا ) ی الاحتفاظط 
و خاص للبنان ) »› وباصلاح أزظمة الحكم إصلاحا جعل منها 
أزظمة دستور ية حقة» رو جه العقل سيا ستها» والعلم إدار ما وتعى ر 
الشعب » ويكون فيها الحتى ي الحرية وي العمل وني الأمن وف 
اللحدمات الاجتماعية معترفاً به . إذ لا بمكن أن يكون نة أمة بالمعى 
و لشعب ما ملکه ویداشع عت . 
وسائل حقیق هذه الإصلاحات حیث وضع م القومیون الليبر اليون 
تقتهم › أعني ني النخبة المخلصة العاملة على خلق رأي عام متنور وعلى 
استخدامه لتحقيق الإصلاح سلمياً . لكن هناك » حى بين الذين 
شا رکو هم نظر ۲م العامة إلى الأمور » من كان يشكاك ي فعالية هذه 
الوسائل . فادمون رباط » الذي كان » لعشرين سنة خلت » من أل 
الداعين إلى القومية » يو كد » ي محاضرته عن ١‏ مهمة النخبة » أن 
القومية إنما كانت تعبيراً عن طور اجتماعى معين » هو طور موض 
الطبقة الوسطى . أما الآن » وقد انطوى هذا الطور »› فلم بعد بوسع 
الخبة القومية البورجوازدة ْ الي فلتت السلطة من يدها أن 
الأمة بزعماء منها “٠7‏ . وعلى هذا الغرار يذهب فايز صايغ » 
أحد الشباب الفلسطيي > إلى أن إنشاء قومية عردمة و ل یتم 
بوسائل سياسية صرف » بل لا بد من تغيير اجتماعي أساسي > إذلا 
تتحفق الوحدة إلا بالقوة الدينامية المتفجر ٥‏ ة من مثل هذا التحہ لتعبیر A‏ 
كما يفسر عبد العزيز الدوري › وهو مورخ ذو معتقدات قومية › 
اريخ ار به كما هن رار كات لي الكررة لرا إل 
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وقد برز التوتر القائم بين محتلف أنواع القومية هذه في مور 
لكتاب العرب عقد ي القاهرة عام ۱۹١۷‏ . فمن خلال المناقشات 
اى تناولت الأدب الحالص والأدب اللترم » طرحت استطراداً 
قضية الحرية الفردية والمصلحة القومية » فشدد طه حسين » وكان 
إذ ذاك عميد الكتاب العرب ومناصرآً > لا للقومية المصرية الصرف › 
بل للقومية العربية » على ن ما یر روح القومية العربية جوهرياً إغا هو 
الحرية والتسامح ؛ كما جعل مندوب تونس من الحرية الفكرية شرطاً 
لفعالية الأدب > ينما لح غير هما على مسو ولية الكاتب جاه مته » 
فقال أحدهم : YY‏ رید حر رة تتناقض ى الحقيقة 4 . وقد 
تکشفت الحرب الأهاية ي لبنان عام 140۸ عن تو تر مفجع دين 
و . فقد قام في لبان » منذ ۱۹٤۳‏ › « ٬يثاق‏ وطي ( 
ین الذ ین بومنون بلبنان ل متصل بالغر ب ومعظمهم من 
المسيحيين » وبين الذين يومنون بأن لبنان » على تمتعه بكيان منفصل > 
إنما هو جزو من العالم العرلي « ومعظمهم من المسلمين فقبل 
هوٴلاء بان يعتر فوا باستقلال لبنان» على أن بقبل أولئك بأن ينسق لبنان 
سياسته وفقاً لسياسة الدول العربية . وقد أخذ هذا الاتفاق يتزعزع > 
بعد ۱۹١٤‏ » بظهور قومية عربية حيادية جديدة مةطرفة > وبتمنع 
الدول الغر دة عن القبول مياد الشرق الأوسط . فأدت عازف 
القوميين اللبنانيين » والثقة المتزايدة لدى القوميين العرب الممزوجة 
بنقمة ا على الحصار السلطة في أيدي المسيحيين » فضلا عن 
عوامل ت شخصية متلفة » إلى إضرام حرب أهاية خحمدت با کید 
جدید « للمیثاف الوطي » » الذي بقي › بالرغم من ذلك > سریع 
العطل *). 

وقد نشا كذلك توتر مماثل ني بلدان عربية أخرى . غير أن 
موجة الشعور بین الشباب كانت تتدفق » عإ ى العموم > حو قومية 
عر ية أ کر شمو لا . وقد أعطى ( حز ب البعث اسکلا سناسا فة 
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القومية » حين تأسس ني دمشق في الأربعينيات » فلعب دوراً مهما ني 
لبنان والأردن والعراق فضلا عن سوريا کما کان له صلع کیر 
ف قيام الحمهورية العربية المحدة ي ۸ . کان هذا الحزب 
يطمح إلى تسلم الحكم » فلم يسمح لنفسه بتحديد موقفه التحديد 
الدقيق الذي شان المفكر المنعزل أن به . غر أن دستوره 
انطوى ضمناً على عقيدة متناسقة وصفها موسسه » ميشال عفلق » 
راا عقيدة عرودية شاملة ص کل شيء ۰ تقول ب ( el‏ 
ذات رسالة E‏ أن الرارطة القومية بين الفرد وأمته هي 
اشامن الفضيلة السياسية »> وأن هذه الرابطة لا بمكن أن تكرن إلا 
رابطة عربية لدى كل من كانت لغته عربية وكان مستو طا بلداً عریاً 
ومومناً بانتمائه إلى الأمة او وهي تستبعد کل انتماء إل 
وحدات إقليمية أو دينية أصغر > وتعتبر جميع البلدان العربية أجرزاءاً 
متساوية من الأمة العربية الواحدة . 

وکل بين الإنتقادات الي وجهها ميشال عفلق إلى القومية 
القديمة آنا بلا محتوى . وهكذا ألح « البعث » > ي سنواته الأول » 
على المحتوى الإسلامي للقومية العردية »> واعتر أن الإسلام هو 
ثقافة العرب القومية والصورة الحقيقية والرمز الكامل الابدي لطبيعة 
الذات العربية » وان عمدا عص" « العرب كلهم » . کما حذر هذا 
الحزب من حطر فصل الدين عن القومية الذي تعرض له لاور 
لكن ميشال عفلق رأى جوهر الإسلام ني ميزته «الثورية » > 
فراح الحزب »> فما عد » خصو صا أ بعد اندماجه بحزب أكرم 
الحوراني الاشتراكي ٠‏ يلح إلحاحاً أشد على الحاجة إلى الثورة 
الاجتماعية 4 فاشتمل در ناجه على إعادة توزیع الر وة والحد 
من ملكية الأرض »> والضدان الحماعي » وسن تشريع ممل » 
SNE e‏ الناکید 

أن الاستقلال العرلي والوحدة العربية والعدالة الإجتماعية لا بمكن 
ن تتحقق » بعضها ععزل عن البعض الآخر . ذلاك أن الشركة 


4۲٦ 


جز ء جو هري من القومية العربية ٠‏ 

م یکن البعث شيوعياً » بل اشتراكياً ينادي مبدثياً بالديقراطية 
الدستورية » لكنه ارتبط إلى حد كبير بنظام الحكم العسكري ي مصر 
حلال السنوات السابقة ليام الحمهورية العربية المتحدة . وما ذلك 
إا لأن سياسته اللحارجية كانت حيادية > ولان علاقاته الحارجية 
كانت وثيقة مع الكتلة الأسيوية الإفريقية الي کان الر ئيس عبد الناصر 
اخ ر اها م دان هناك سبباً ابا وطبيعياً لذلك »› 
هو تطلع الراغبين ي إحداث تغبيرات سريعة في منطقة م يكتمل وعيها 
السياسي بعد إلى قوة ما تستطيع أن حقق بنفسها ما حققه ضغط 

اراي العام المخقف والماظم ٤‏ ان أحرى : وي ذلك بقول أحد 
ی الحیاة السياسة العربية : «ان طبقة الضباط العرب النبهاء غدت 

القوة السياسية الواعية بي وقت كانت فيه الطبقة الحاكمة 
اتقايدية قد أفلست » وئم تكن افقو الآحرى الامية قد لورت بعد 
فاحذت الحماهر تری بالفعل ف هذه الطقة » اللخلص المنتظر ٠*٠»‏ 
والواقع أن الفغة العسكر ية المصرية كانت > من بين جميع الفئات 
المسكرية الي تسلمت الحكم في محتلف البلدان » الفة الي 
ارت أقصی النجاح ٤‏ استقطاب آمال القومية العر دية وأمانيها 
ومطاعها . على أن « الناصرية » » على حد قول المراقب المذكور ‏ 
هي حركة راديكالية اختبارية . « فهى ليست عقيدة » بل موقفاً 
ذهناً ¢ ِد عنیت ولا عصالح مصر کما فهمتها » وسعتث 
اسنها بوساثل عتلفة ومرذة »> معبرة بذلك عن احساسين کانا 
واسعي الانتشار في مصر وني بلدان عربية أخرى. أومما هو الإحساس 
بعصلحة طبقة الفلاحين الي خرج منها معظم القادة العسكريين. لذلك 
عمدت الناصرية » من البدء » إلى انتزاع ملكية الأراضي من كبار 
اللاكين » فدشنت تلك السياسة الي وصفها الرئيس عبد الناصر 
بد « السياسة الإشراكية الد قر اطية التعاونية والی رمت إلى 
إنشاء تعاونيات زراعية › وإلى تحسين الأوضاع الاجتماعية في القرى » 
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ل الرأسمال الأجنبي والمصري عن توظيف الأموال ني 
اراي ا توظيفها ي الصناعة . وإذ کان طبيعة 
الأنظمة الحديدة ال ي تقوم على قاض أزظمة قدمة أن تحتفظ دز حمها 
الثوري » وإذ ات إصلاح 140۲ الزراعي | عجزه عن سد حاجات 
الفقر اء ھم ن الفلاحين » فقد احرفت سياسة مصر الإجتماعية والاقتصادية 
ي ۱۹۱ E‏ بتأثير من بعض أعضاء الكتلة الأسيوية الإفريقية» 
إغر افاً حاداً نعو تأميم الصناعة وفرض رقاية الدولة عل الحياة 
الاقتصادية بكاملها . 

أما الاحساس الثاني الذي هيمن على توجيه السياسة المصرية ٤‏ 
فهو الاحساس بالتضامن مع الأمم الأسيوية الافريقية الساعية إلى 
التحرر من السيطرة الأوروبية > وبالحاجة إلى الانحاد لمجامة خطر 
الدول الکری . وي هذا الاطار » نمت سياسة مصر العربية 
وتطورت . فقد کان م ن الطبيعي لمصر « بعد أن سمح ها جلاء 
انکلہرا عنها بتقریر سیاستها بتفسها » أن تعمل على تعزيز علاقاما 
وإنشاء صداقات هما في المنطقة العربية المحيطة بها. فاتجهت سياستهاء 
منذ توقيع المعاهدة الانكليزية المصرية في ٠۹۳۹‏ > اتجاهاً متزارداً 
عو دعم الوحدة العربية واستقلال العرب 5 حجاء ا ا 
يتاع هذا النهج و ویدفع به إ! لى الأمام 1 ویشرح | لر ئيس عبد الناصر 
ينفسه العاملين اللذين حملاه على انتهاج سياسة عروبية » فيقول إما 
احرص 0 ممصا اح مصر العسكردة الدفاعية > والعطف على البلدان 
العربية الأخرى 5 كانت تجابه قوة بريطانيا وفرنا*"). غير أن 
متم مصر ٠‏ دة طوبلة ٠‏ بكيان متقصل > ومو وطنية مصرية 
صرف ني العصر الحديث > لونا مفهومها للوحدة العربية بلون خاص . 
فاللعطابات الي ألقاها الرئيس عبد الناصر »> بعد ااوحدة المصرية 
السوريةء تمن ا أن هذه الوحدة م تکن تعي له ما کانت› 
قبل کل شي ء > تعي اوري « آي إحاال نظام طبيعي حل نظام 
سياسي مصطنع > بل کانت تعي له آن شعبین تر بط دينهما روابط 
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تار عية وتقافية بکون هما من القوة متحدين کر مما یکون هما 
منفصلين""“ . كذلك اعتبر الرابطة بين البلدان الاسلامية ٠‏ 
مصلحة سياسية قائمة على شعور مشار ك . فالحج إلى لى مكة یکن 
فى نظره ٠‏ رطاقة سفر إلى الحنة » بل « مو مرا سياسا دور ) لمعحث 
الاوك من البلدان الاسلامة 0 

كان المبدأ اموجه هذه الأنظمة والأحزاب مبداً المصلحة القومية › 
اي حق كل مجتمع ني العمل وفقاً لمصالحه jy EER E‏ 
کان ي المدأً السائد »> وجد من بعار ضه . فقد كانت هناك تزعات 
فكرية أخرى er‏ أيضاً بالمصلحة القومية » لكنها لم تكن لتعتبرها 
المبدا اموجه للمجتمع › کالاخوان المسلمين › e TT‏ 
ي دصر › وعلى درجة آقل » في بلدان عربية ار . وقد لعب 
الاخحوان المسلمون دوراً مها ي السياسة المصرية خلال فترة البليلة 
الي سادت مصرمن ۱۹٤١‏ حی ۰۱۹٥٩٤‏ م کفوا عه ن نشاطهم العلي 
رعد حرکتهم ٤‏ 1404 . لکن نوع اتف" الذي بمثلونه ۾ 
بفقد أهميته . لقد اعتقدوا أن القومية ليست آمراً کافاً حل ذاته » 
وذلك لا تطلعوا ای ل مجتمع إسلامي أوسع يقوم ما وراء الأمة 
فحسب » بل لا pe‏ منوا باه ينبغي للجماعة » قومية كانت م 
درنية ٠‏ ان تسعی وراء خير ها ضمن الحدود الي وضعتها هما الشربعة 
الدينية . 

کان تجسن البنا ٤‏ موسس هذه ارک ٤‏ یردد ی داه 
على حلقة رشيد رضا . ثم حاول »> فيما بعد » متابعة إصدار علة 
N‏ الان و 
تبنوا نظرة رشيد رضا العامة » مع آنه رعا لم یک ن ليوافق هو على 
آسا! يهم السياسة . فعلى غراره قبحوا التجديد ي ا والعيادة › 
وأقروا ما للعقل وللخير العام من حقوق ي حقل اللقية الاجتماعية › 
لكنهم أصروا على إبقاء مفعول هذه المحقوق ضمن الحدود الى 
فر ضتھا م ہادیء الاسلام الحلقية LÎ , TP‏ كبفبة تطبیق هذه ا 
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ي المجتمع الحديث » فقد بقيت غامضة لديم . نعم »> كان لحسن 
البنا آراء معينة ني تنظيم الدولة »> كتحضير قيام الأحزاب السياسية › 
وإصلاح القوانين وإخضاعها لأحكام الشريعة »> وإستاد المناصب 
الادارية إلى ل ذوي الردية الدينية . وقد أو ضح ضا انع الکو 
الاسلامية أن تفرض رقابة صارمة على التصرفات الحلقية اللحاصة 
وعلى التربية »> بحيث تكون المدارس الابتدائية ملحقة بالحوامع > 
ویکون الدين حور الر بية وتکون الغ العربية أداما"". لکن آراءه 

ي تنظيم الحياة الاقتصادية . تکن مئل هذه الدقة . فع ان کتاب 
هذه المدرسة الفكرية ألوا على أهمية العدالة الاجتماعية» وعلى أن 
الاسلام ل یرصی e‏ المساواة ٤‏ التروة وبالتقسيم الطبقي > 
کا الوا غل الوك الا اة امر تة عل الروة ادان 
البر نامج الذي البثق عن هذه المبادىء ل عتلف عملا عن بر نامج 
ارپین الراديكاليين تي ذلك الوقت ؛ حى ليصعب القول بدقة 

ئي أي من النواحي بختلف التنظيم الاقتصادي للمجتمع الاسلای کا 
تصوروه عن التنظيم الاقتصادي المعروف لدى دول العام ال 
الاخرى . أما من الناحية السياسية > فقد كانت حركة الاخحوان 
المسلمين أقرب إلى الحركة القومية منها إلى الحركة المهدية أو الوهابية. 
إذ كان هدفها توليد الزخحم الشعبي للاستيلاء على الحكم »› لا 
لإعادة حكم ا : 

ومن جهة ة أخرى > نادت الأحزاب الشوعية > م عدم تنکرها 
للمطالب القومية › مبداً آخر على ضوئه حكن تبرير القومية وبه 
ينبغى ضبط أعماها . فأصر ذوو الترعة الشيوعية من الكتاب على 
القول بأنهم هم القوميون الحقيقيون › وبأن القوية تختل عندما لا 
تقوم على العدالة الاجتماعة (* ٤‏ وقد استهوت برامج الأحزاب 
٠‏ المشاعر القومية بقاومتها للاستعمار ومطالبتها بتر ملكية 
المرافق العامة الأيدي الأجنبية بدون تعویض. .غير أن هذه الأحزاب 
استعانت » ٤‏ نواح أخرى من دراجها > عہادیء تتعارض 2 
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الادىء المقبولة من معظم القوميين . فمحاولتها إثارة صغار المزارعين 
ضد كبارهم وضد كبار الملا كين جاءت تتنافى وفكرة الوحدة الوطنية 
الي کانت ر عتيدة مقدسة من عقائد ا . کذلك کانت 
دعوة تلك الاحزاب ا سياسة الخاد خطة لا مدا . وقد درز هذا 
الحلاف بين الشيوعية والقومية بروزاً علناً خحلال السنوات الي 
کان فیها للشيوعيین نفوذ كبر في العراق » إذ کک تبایاً شدیداً 
E SEL‏ بشأن إصلاح نظام الأملاك 
و > والوحدة العردمة . و يصدر ‏ ي اللغة العربية حى الآن › 
باستناء يعض 'المولفات الضرية » أي تحليل واف لا الجتمم 
العرلي إلى معرفة ناضجة للفك ر الماركسي . 

ف هذه الحقية م ن الزمن بدأت شمالي افر يقيا الناطقة بالضاد 
تسهم ي التيار الرئيسي للفكر العربي . فحركة الاصلاح والتفكير 
العصري اللذين عرفتهما تونس ني أواسط القرن التاسع عشر لم يكونا 
بدون تأر ي العام العربي الشرتي . لكن الاحتلال الفرنسي للجزاثر 
ي ۱۸۳۰ ولتونس ي ۱۸۸۱ ولراکش بین ۱۹۱۲ و٤۱۹۱‏ ود 
هذه البلدان أمام قضية خاصة ما . وهذه القضية ل u‏ عن رد 
وقوع هذه البلدان تحت السيطرة الفرنسية » لاف معظم بلدان 
الشرق الأوسط الي كانت واقعة تحت السيطرة البريطانية ؛ ولا عن 
سياسة الفرنسيين ي الحد م تسر ب الأفكار السياسية اللحطرة ن 
الشرق العري إليها ات ای د وو 
لشمالي افريقيا اختلف نوعاً عن السيطرة البريطانية أو الفر نسة 
ف ارق الاو . ققد کان هجرة المزارعين ورجال الأعمال 
وأصحاب المهن من الفرنسيين إلى الرائر أو م إل تونس 
وە‌راکش » از لج مهمة »> هددت شباب شمالي افريقيا بالاستعباد 
الدائم أو 2 أراضيهم تدرعا »> وزادت ف صعو دة حصوهم 
على الاستقلال برغم فرنسا او برضاها » کا أدت إلى إقامة إدارة 
فرنسية (مباشرة ني الحرائر وغير مباشرة في البلدين الآحرين ) 
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تتناسب مع حاجات الحاليات الفرنسية كر مما تتناسب مع حاجات 
کان الو ال ن ا کان رکا خط را بعل مو سات رن 
والمغرب السلاسية :وغل مركز اللغة العربية فيهما > كا أنه حلق 
وت عديدة لاشعبين > لا ضطرار هما إلى التعامل م الدولة 
الأجنبية بلغة أجنبية ولحرمان أبنائهما من احتلال مناصب مهمة ي 
الادارة . وقد استنفد السعى مجامهة هذه الصعوبات نشاط أهالي 
افريقيا الشمالية لعشرات السنين . 

ففي الجر اثر » كانت البورجوازية القديعة وطبقة ة أصحاب احرف 
الوت د کات إل حه کین اا لخادل 6 ول اعا 
طبقة جديدة وسطى في الظهور إلا بعد "٠۸٦١‏ ء كام تنشاً 
طبقة من ابحزائريين المشبعين بالفكر الفرنسي إلا بعد إصلاح نظام 
الر بية ف آواخر الثمانينيات . كذلك . تظهر ي تونس طبقة ممائلة 
إلا بعد جيل من الحكم الفرنسي . وعن هذه الفثات انبثقت حركة 
فكرية سياسية جديدة انجهت حو إقناع الفرنسيين بان التونسيين 
والزائرين مستعدون لموالاة النظام > إذا توفر هم فيه م رکز 
أفضل .وكان من دعاة هذه الحركة « وشن الفتاة » المولفة من فر هن 
الشبان المقفين المتحدرين ا من أصل ترکي » والذين أخذوا 
على عاتقهم ٤‏ ي أواخر القرن ا عشر » مهمة الاسام ق 
تثقيف أيناء الوطن . وقد عبر هو لاء ع ن أفكارهم ببلاغة ي جريدة 
2 الي أصدرها ني اللغة الفرنسية علي باش همبا ني تونس 

ن ۱۹١۷‏ إلى ٠۹١١‏ > وي المدكرات الي رفعوها إلى مونمري 
ر الشمالية المنعقدين › الأول ٤‏ مر سلا ي ۱۹۰٩‏ “۰ والثالي 
ي باريس ي ۸ Na:‏ . وكانت نقطة الانطلاق ي تفکیر هم واقع 
الحماية الفرنسية »› الذي قبلوا به قبولا تاماً . وم یک ن قبوهم هذا 
ناج عن جر د مهارة سياسية » بل عن م کانوا » کغیرهم ہن 
قوميي زماہم» قد استمدوا مبادثهم س مبادىء الثورة الفرنسية› 
ووثقوا بالوجدان الايبرالي الفر نسي »ملين نه ان يصلح ي المستقبل 
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ما اقترفته السياسة الفرنسية من أخطاء. اما #بتغاهم »فلم يكن الاستقلال 
اتام »بل مرکزاً أفضل حت نظام الحماية» يتحقق بتقييد سلطة الباي 
الأطلقة »> ووضع دستور للبلاد »> وإعطاء التونسيين حصتهم من 
أملاك الدولة الي کانت 2 على المستوطنين الار روفي (وهم 
لم برفضوا مدا الاستيطان الأوروبي )»وتشجيع صناعتهم وزراعتهم 
(وقد کان فم آراء دقيقة وناضجة حول الا نماء الاقتصادي ) › 
وجعلهم موٴهلین للرقية حى إلى أرفع المناصب ي الادارة“" . 
ولعل أهم ما أرادوه بالاضافة إل ذلك كله » فتح عدد أکبر من 
المدارس الحديثة. وليس لنا أن نستغرب كيف بطالب رواد النزعة الوطنية 
بالر بية الفرنسية » بينما كان ممثلو المستوطنين الأوروبيين يصرون 
على ضرورة تثقيف أهالي شمالي أفريقيا ثقافة عربية قا ئمة على التفسير 
الليبرالي للقرآن ومشتملة على تلقين مبادىء العلوم والزراعة باللغة 
٠‏ مسشندین ٤‏ ذلك الى الممداً القائل عل أيناء البلاد 
أن يتطوروا ضمن نطاق مدنيتهم الحاصة بهم . وقد اجا م التونسيون 
بالقول إن هذا الميداً »> إن صح ي حقلي الأو" والفن ٠‏ 
لا يصح بي ميدان الحياة الاقتصادية الي لم يكن TT‏ 
سوى الذي سارت عله اور وا وأميركا . لذلك > فمع تدريس 
علوم اللغة العربية وآدابما إتقان» جب على السلطات تدريس علوم العصر 
باللغة الفرنسية وي مدارس عصرية ‏ . وقد أدی نشاط هذا 
الفريق إلى إنشاء «الحلدونية » > وهي رابطة توخحت إطلاع الذين 
تربوا تربية تقليدية ني المدارس القرآنية وني «جامع الزيتونة » 
على العلوم العصرية . 

وقد ج بعض الحرائريين المتخرجين من مدارس فرنسا العليا 
ي ذلك الوقت النهج ذاته تقريباً » فأكدوا أن على الفرنسيين أن 
يتحاشوا حاطر عصيان جزائري جدید کعصیان ۱۸۷۱ ۰ فیحسنوا 
حال اللحرائريين ٠‏ وذلك بتوسيع a‏ 
وإفساح المجال أمامهم احصیل 7 ثقافة عصرية » وإعدادهم إعداداً 


Err ۸ 


صاللاً للحياة الاقتصادية »> وإزالة أسباب الشكوى من الادارة'“ . 
ھآ اء موجهاً إلى أولئك الفرنسيين الذين اعتروا 
فر سا الافريقية امتداداً لوط ن الام 6( .و یکن هذا أيضاً من 
ول اا بل E‏ 
أولئك الذين شعروا ٠‏ بدراستهم ثي مدارس فرنسية . بوجود عالم 
جدید . 

إلا أن تفکیر هذه الفثات أخذ یتجه » حى قبل حرب ۱۹۱٤‏ »> 
تاها قوم . فهجرة ابحزائریین من تلمسان إلى أراضي الامبراطورية 
العثمانية في ۱۹١١‏ كانت دلالة على أن بعضهم على الأقل قد فقد 
الأمل بالعدالة » مما أثار كثيراً من القلق في فرنسا وأدى إل إجراء 
نحقیق رسمی ي الأمر ۳. وكانت العلاقات »يي ذلك الوقت› تز داد 
کا ارس الشباب والادارة الفرنسية ٠٠‏ حيث وقعت 
اضطرابات عديدة أدت إلى إبعاد علي باش -همبا وسواه من 
البلاد , فالتجاً باش - همبا إلى اسطنبول حيث انضم في أثناء الحرب 
ا ا افريقية كانت نحاول » مع بعض الحظ ي النجاح » 
تنظیم حر کات ثورية ضد الفرنسيين e E:‏ الحرب 
أوزارها > برز الشعور الوطي هنا > کا بز ي آما کن أخرى > 
بروزاً علناً . فقامت ني ابلعزائر حركة تزعمها أمير من سلالةعبد القادر ٠‏ 
كان قد حمل لواء النضال ضد الاحتلال الفر نسي . لكن هذه الحركة 
لم تعمر طويلا. ٠أما‏ في تونس»فقد تجلى الشعور الوطبي ف إنشاء حزب 
١‏ الدستور » وي وضع برنامج له ظهر ني كناب نشر أي اللغة الفرنسية 
بعنوان « تونس الشهيدة » » وانطوى على مطالب عديدة لم تبلغ 
حد طلب الاستقلال › إلا آنا طالبت أن يكون الباي ووزراوه 
مسوولين أمام جل E‏ م من المواطنين 
e‏ باقراع واسع N‏ 
لا کون ند الان لسر طن :الاوروسن ى E‏ 
ووا را طن ر ن عك فام شر مو ات ى :اللا + وان 
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تضمن السلطة حقوق الأفراد »> وأن يكون القضاء مستقلا » وأن يكون 
التونسيين حق الفرنسيين في شراء أملاك الدولة . إلا أن مجة الكتاب 
كانت تعكس» بوضوح » شعور الاعتزاز الوطنى والمرارة ضد فرنسا . 
وقد تزعم عبد العزيز الاي هدا الحزب ونطق باسمه . ومع آنه 
تربى تربية إسلامية تقليدية وتأثر بمحمد عبده »> فقد تعاون 
الشباب التونسي المثقف ثقافة عصرية . لكن م تكد أن تمضي ر 
سنوات حى أخذ يتحدى زعامته فريق من الشبان انتظم ني حزب 
« الدستور اللحديد » ووضع نصب عينيه استخدام ضغط الرأي العا 
والقيام ا ازم من العمل لتحقرقی الاستقلال التام . ولا عاد الثعالبي 
إلى تونس ي ۱۹۳۷ » بعد أعوام من النفي » حسر المعركة الي شنها 
الحزب الحديد على زعامته » فانتقلت الزعامة الوطنية إلى موسسه 
ورئيسه الحبيب بورقيبه . ومن ذلك الحين قاد الحبيب بورقیبه 
معركة الاستقلال » إلى أن حالفه الفوز ي ٠۹٠١‏ > فبنى الدولة 
التونسية مع رفاق له کان الاستقلال يعي هم الدخول في العام 
الحدید وي تمع الثقافة الاوروبية الحديثة . 1 

وقد جلى اثر الثقافة الغربية العميق بوضوح ني ما كتبه وأعلنه 
أعضاء حزب («الدستور الحديد » . ففى «بوم‌یات » › خحلفها وراءه 
ای اهن سان 2 اشد اعا س اداد رر اماتا 
سعة اطلاعه على الثقافة الفرنسية » فضلا عن ما تتصف به هذه الثقافة 
من ملكة القحايل الذاتي الدقيق ومحيص المشاعر الحلقية . فهو > 
ا نةا يتأمل ي عى التضصحرة > يضرب على وتر نم یعهده 
الأب المياني. العري. هن قبل بقوله + غالبا ٠ا‏ براقق االضيحة 
الحماعية نشوة الفرح . إا تضحية متهللة . أما التضحية الفردية > 
فهي كئيبة . . . والانسان حب ما يفقد » °“ . 

ا ی ا 
السيأاسية . فقد كانوا السياسيين العرب الوحيدين الذين نجحوا ي 
تنظيم نقابات العمال واستخداءها أي النضال السياسي . ويرجع 
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بخ إنشاء هذه التقابات ٠‏ كهيئات قائمة بذاما ٠‏ ل العشريايات 1 
مم أن هذه الركة الأول لم تعر طویلا » فقد تركت أثرها 
ف وت للطاهر الخحداد تنعکس فيه الأفكار الاشيرا كية الفرنسة"؟ . 
م بذلت ماولة ثانية كانت أكر نجاحاًء إذ أسفرت عن إنشاء «نظمة 
قوبة هي « الاتحاد العام للعمال التونسيين ». وقد لعبت دوراً «رموقاً 
في الاضال بي سبيل الاستقلال ٠‏ لا يضاهيه ي ذلك سوى «حزب 
الدستور الحديد » بخلاياه المنتشرة في جميع أناء البلاد والتسلسل 
الدقيق ني أجهزة قيادته ووسائل مواصلاته › والذي يعود الفضل ي 
تأسيسه وتوجيهه إلى الحبيب بورقيبه الذي دلت کتاباته وأفعاله 
على أنه منظم سياسي ومفكر سياسي من طراز رفيع"“ . 
كانت نقطة الانطلاق ي تفكير ه أولوية العقل الذي » على حد قوله » 
« جب أن يسيطر على کل شيء ي هذا E r‏ 
بشري “٠)‏ . وهذا و القائلة باه لا جوز 
لنا الانقياد للعاطفة انقياداً يودي بنا إلى تجاوز الحد > فنطالب بأكر 
مما يسع تونس > في ضعفها » أن تأمل في الحصول عليه » أو نرفض 
عرض علینا لکونه اقل مما طالبنا به . بل الصواب هو أن نقبل 
بالعرض الحزئي ونستخدمه كمرتكز ونقطة انطلاق للمطالبة با 
هو أكثر منه . لكن هذا يقتضي التمييز الواضح بين ما هو غير 
جوهري وبين تلاك الشوون اب حوهرية الي لا ر ل ااا فعندما تقدمت 
الحكومة الفرنسية ي ۱۹۵۱ بمشروع سيادة فرنسية او مش ركة» 
رفض بور قيبة هذا المشروع بي الخال . وحجته في ذلك أن دولة تونسية 
شڪدو دة السيادة حير من دولة تو لسية فر لسية مش ركة ذات سبادة 
أو 6 
وقد تحقق الاستقلالالتونسى وفقاً هذه اللحطة . واعتقد بورقيبه أنه 
بجحب تطبيقها أيضاً لبناء جتمم جدید . وکانت لدیه فکرتان عما 
بجحب أن يعمل تحقيقاً هذه الغاية : فكرة تتعلق بالدولة وفكرة تتعلق 
بالأمة . فالدولة بحب أن تكون قوية » وحترمة »> وفوق جميع 
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مصالح الحماعات والأفراد » لأثه بذلك فقط بمكن ضبط التزعة 
الشديدة في تونس وني بلدان عربية أحرى و الفردية والتفكاك“٠.‏ 
وبحب أن تكون دولة تونسية قبل كل شيء . فقومية بورقيبة إقليمية 
کر مما هي عنصرية › بالرغم من إعانه بوحدة شمالي افريقيا 
کھدف ‏ ای . وقد حل خحطبه إحساس حي بالمكان والزمان 
وبقيم الخياة الحضرية أي الأرياف : ومما قاله : « کان علینا أن 
تخلص من الياة القبلية الي کانت تعبت بالیلاد والى »> باذ كاثها 
روح العشبرة > تتنافی ۸ع بنيان حضارة حقيقية › إا ا 
إلا للشعوب الحضرية . لذلك كانت الأهداف الملحة للسياسة 
الداخحلية هنا › ا ي مصر » بعث حياة مزدهرة ي الأرياف 
والمدن > وزيادة الانتاج ›» وتوزيع نماره بقسط أوفر من المساواة . 
کر ت هو ن و ا 
فیط کل کیا و ب ر 

وينظر بورقيبه إلى تونس نظرته إلى دولة منتمية إلى الغرب › 
تحنرم الحرية والعقل والنظام ي المحياة الاجتماعية . فهو متأثر 
بباريس الجمهورية الثالثة حيث ترعرع > وببادىء الثورة 
الفرنسية . وم يفقد E‏ ي أثناء الحرب العالمية الثانية » إعانه 
بانتصار انكلرا وفرنسا والولايات المتحدة النهائي. کا أنه لم يقبل» 
حين وقع في قبضة الطليان > أن يلزم SE‏ 
بحت أتاعه على مساعدة اللغاء بلا قید ولا : شرط* . لکن هذا لا 
e aS CS‏ . فهو يشدد ي 
کتاباته على الذل الشخصي ي الانتماء إلى شعب مستعمر »› ويوجه 
النقد اللاذع إلى فرنسا على قلة السخاء في موقفها من الأقاليم المستعمرة 
الطاعة إلى الاستقلال . وقد افسد دعمه للقضية الحزائرية علاقاته 
فرلسا »› حی قبل ان کادت أزمة بتزرت أن تقضي عليها . 
كذلك لا يعي نمسکه بالقيم الغربية تجاهلا لروابط تونس بالمالم 
الاسيوي الافريقي أو لاضيها الاسلامي . والواقع آنه کان على 
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وعي شامل التاريخ الاسلامي ولمركز تونس فيه ولمركز الاسلام فيها . 
وقد بدا له > يوم کان حدیث السن > أن انعقاد مم أوخرسي 
في تونس إنما هو إهانة لشعبها المسلم "*“ . وهو لا يومن بوجوب 
إقصاء الدين بقدر ما فعلت تركيا > إذ فيه إضعاف للوحدة الوطنية. 
لكنه لا ومن » من جهة ثانية » بجواز تطبيق الشرائع الدينية تطبيقاً 
ضيقاً يعرقل العمل ني سبيل اللحير العام . فقد أكد »> ني نقده للصوم 
في رمضان » ان من الضروري تفسير مبادىء الاسلام بمرونة . 
فكما أعفت المسلمين ي الماضي مشاق السفر من فريضة الصوم › 
كذلك بجحب أن يعفيهم منها اليوم العمل الشاق الذي بتطلبه الانماء 
الاقتصادي ثي بلد متخلف كتونس/* . 

اذا كانت هذه الترعة الاسلامية حاضرة ني ذهن أشد السياسيين 
التونسيين وعباً للدعوة العلمانية »> فأحر بها أن تكون اكثر جضوراً 
في ذهن الآخحرين . فقد کان جاع الروت > منذ قرون › 
دارا للعلوم الاسلامية في شمال افريقيا قيا . ثم ص صبح ٠‏ تحت الاحتلال 
@ مركزاً لمقاومة المحاولات الر امية إلى الاضعاف من شأن 
اللغة العربية . وكان هناك موسسة أخحرى جديدة » أنشأها خير 
الدين لفت ورا مماثل ما « المدرسة الصادقية » الى درجت 
عل تزويد الطلاب بثربية عصرية وعلى توجيه عنابة خحاصة باللغة العر بية 
إلى جانب اللغات الأوروبة . وقد لعبت النزعة الاسلامية هذه دوراً 
مهماً أبضا ني الحركات القومية ني بلدان شمالي افريقيا الأحرى . 
فالسنوسية في ليبيا هي الي نظمت حركة المقاومة ضد الطليان . وهي 
حركة دينية إصلاحية كانت تتمتع بنفوذ كبير في برقه قبل دخول 
الطليان» كما كانت القوة الوحيدة القادرة على الوقوف ني وجههم . وي 
الغرب » حيث كانت الروح العصرية عند فرض الحماية الفرنسية في 
۲ ل کل بعد لسبیاً جهاز المجتمعم التقليدي › لعب جاع 
القرويين في فاس دوراً مماثلا لدور جامعي الزيتونة والأزهر ي 
استقطاب الشعور العام . فكانت المحاولات المغربية الأولى لإثارة 
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الشعور الوطي » ني أثناء الحرب العالمية الثأنية » مستوحاة من رجال 
الدين** . وعندما استيقظ الوعى الوطي ي الثلاثينيات ي صفوف 
لاان أا الكبرى ني المدن » لم تظهر هوة دين العناصر 
العلمانية والعناصر الدينية› ولم تتغلب الفئات العلمانية ودعاة لغرب > 
کا حدث ٤‏ بعض البلدان الأخحرى . ويعود ذلك لى ان الاحتلال 
الفرنسي هنا م یکن قد مضی عليه وقت طویل » فبقيت ,اللغة العربية 
فون وشا ااا ت الور جو از 4 الکر ع . لذلك لم تنشاً طبقتان 
منقفتان منفصاتان. بل إن الشعور بالاستياء الذي اُثارته عاولة الفرنسيين 
٤‏ ي ۱۹۳۰ لإنشاء اكم للبربر حاصة بالأحوال الشخصية وفقاً للعادة 
لا الشريعة » أوائك الذين كانوا بحرصون على الوحدة المغربية 
وأولئك الذين أغضبهم 0 على الشريعة المنزلة يقفون معا في 
صف واحد . وعندما أا د السلطان القضية الوطنية > خلال الحرب 
العالمية الثانية وبعدها » القف حوله شطر كبر من الرأي العام 
وھکذا كنت الفئات الديشة والعلمانية من المسسل ما ي 
اول ممل للاصلاح عام 1۹۳4 وي تاشیضن حز ب الاستقلال 
عام ٣,e ٥‏ 

قد يبدو أن الحركة الوطنية في ابلحزائر قد شذت عن هذا الحط . 
E E E a a‏ 
وألفت جيشاً وحكومة في المنفى » إنما تزعمها رجال معظمهم شبان تثقفوا 
ی رن رن ورن ی ي 
السياسي اللغة الفرذسية » واستمدوا من فرنسا نظر ٣م‏ إلى الحطط 
السياسية وتنطيم الحكم »> ومن الراديكاليين الأورويين أفكارهم 
5 التنطيم الاجتماعى والاقتصادي . وكان من الواضخ ضح ام کانوا 
ا > بعد إحراز النصر » أن يعملوا جذرياً على إعادة بناء 
المجتمع ابحزائري ويجعلوا من الحزائر الدولة الأكثر 2 ة ين 
الدول العربية . لكن لا بحفى أن من مهام الثورات الوطنية هو 
ا > أي أن تجمع ني بوتقة واحدة العناصر اة ل 
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بل المتضاربة"*“ . وبالواقع › لم يكن عنصر الرابطة الدينية العنصر 
الأقل شأناً بين العناصر الى احتضنتها « جبهة التحرير الوطنية » . 
فقد قاد الحركة الأول لقاومة الغزو الفرنسى ني الثلالبنيات والأر بعينيات 
من القرن التاسع عشر الأمير عبد القادر » الذي كان الدين أساس 
من التقوى والمهارة السياسية . م قام بالحركة الثانية ي ۱۸۷١‏ رجال 
بنتمون إلى سر ذات تراث من العلم والسلطة . وعندما نشأت طبقة 
جديدة من المثقفين ني العقود الأولى من القرن الحالي » لم يسلك كل 
أعضائها طريتق الوطنية الصرف الذي سلكه الشباب التونسى » بل 
بالعکس »> كان الكشرون من «المتطورين » » حى ولاك الذين 
انتقدوا السياسة الفرنسية بعنف › مستعدين لقبول اندماجهم بفر فسا 
لقاء إزالة المساوىء العملية الي كانوا يعانونما ومنحهم حقوقاً 
متساوية » شرط أن لا يفقدوا » كسلمين » استقلاهم في أحواهم 
الشخصية "*“ . وعندما أحذت المقاومة للفكرة القائلة ب «جزائر 
فرنسية » تظهر من جديد » كان أول ما ظهرت ني أوساط حركتين 
كان تفكير هما إسلامياً أو تفكيراً بتضمن عنصراً إسلامياً . الأولى 
رابطة العلماء الحزائريين الي تأسست ني ۱۹۳١‏ › والي استمدت 
وحيها من بن بادس »› سليل إحدى الاسر ثي قسطنطينية › تلك 
الى حافظت وحدها تقريباً على مكانتها منذ القرون الوسطى . كان 
هدف هذه الرابطة الأول نشر معرفة الاسلام الحقيقي وتوسيع نطاق 
الربية الاسلامية بشى الوسائل »› منها إنشاء المدارس . لكن نشاطها 
اعتورته مضاعفات سياسية . فقد كانت تعتقد أن البقظة القومية 
الحقيقية لا تقوم إلا على أساس حياة دينية صحيحة » مما حملها على 
مقاومة فكرة « الاندماج » . وهي بتشديدها على الوحدة الاسلامية › 
شددت أيضاً على وحدة الحرائريين الوطنية ونادت بشخصية ابحزائر 
الاسلامة وباستقااها ف المستقبل معو لة فر سا(۸٥۲‏ 1 اما الح ركة 
الثانية» فهي الي أسسها مصلي حاج بين العمال الحزائربين في باريس. 
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وقد اتخذت هذه الحركة أشكالا حتلفة منذ ۱۹۲١‏ ؛ إلا آنا 
كانت »منذ نشأتها > شديدة النرعة الوطنية > وذات سياسة اشتراكية 
راديكالية تتأثر بالشيوعيين بالرغم من مقاومتها هم ؛ 4 EEE‏ 
بالوقت نفسه » تنادي مجعل اللغة العربية لغة رسمية › وبتقوية الأساس 
الاسلامي للمجتمع “*. 

كان حى أولئك الوطنيون المخقفون ثقافة فرنسية كاملة بحسون 
بتر ام الاسلامي العربي . نعمء کان هذا التراث » منذ القدم › 
أضعف ني المزائر الي لم تعرف مدما المراكر الثقافية الكبرى 
منه ي تونس . م جاءعت حروبتب الاحتلال الطويلة فقضت عليه 
تقرياً . لكن عندما وعى الوطنيون شخصيتهم ابحرائر ية » شعروا 
بالحاجة إلى تأكيد جديد على ما يربطهم بالماضي قبل فوات الأوان . 
فإذا عصطفى الأشرف یشدد › ف حث له عن الوطنية الحزائرية 
غي بالأفكار » على روابط هذه الوطنية بابحزائر القديعة السابقة 
لقدوم الفرنسيين . وٳذا بفرحات عباس يبدي وعياً لتراثه 
واعتزازاً به »> حى قبل أن يستخرج منه مستلزم‌اته السياسية . لقد 
تم ببطء اهتداوه إلى الوطنية الحزائرية إمعناها الكامل » وانتقاله 
تحت ضغط الأحداث » من مويد لفكرة إلحاق الحزائر بفرنسا › 
ا لفكرة الاتحاد بدون اندماج › ¢ »> ي بیان ۱۹٤٩١‏ ۰ الى 
مطالب بجمهورية ذات حكم ذاتي مشتركة مع فرنسا › وأخيرا › 
وبعد خيبة أمل طويلة الأمدء إلى مناصر بلعبهة التحرير الوطنية .٠٠١‏ 
لکننا نراه » حى ني مجموعة أمحاث یعود صدورها إلى ۱۹۳۱ » يتغى 
دسعادة الحزائر قبل الاحتلال » ويتحدث عن باد الفلاحين المزدهرين 
بالرغم من الحكم الفاسد""٠»ويندد‏ بفظائع الفتح الفرنسي › « فظائع 
تلك السنوات الحمسين الى كانت بالنسبة إلينا السنوات المرعبة »› 
إذ كنا نطارد بلا شفقة كالوحوش البرية ٠"٠‏ ؛ نعم » له 
يعرف با للوجود الفرنسي من فضل ي تزويد الحزائر بإدارة حسنة 
وتحقيق وحدتها الاقليمية › لكنه يأخذ عليه أنه جرد الحزائريين 
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من الحقوق»› موكد على أن الاندماج الحقيقي ۾ یم لاه لا یم 
الذي أقاموه 4 لاعتټر وا الحزائر ین مساوین هم ت احتفاظهم 
بدينهم الاسلامي . وي هذا قوله : «أشاء أهل افريقيا اللاتينية م 
أبوا » فنحن مسلمون كما نحن فرنسيون ... بحن أبناء البلاد 
وحن فرنسیون ٩)‏ . ولا بحفف من حماسه ي الدفاع عن الاسلام 
كونه قد درسه باللغة الفرنسية . فالاسلام > ي نظره » نما هو دين 
بسيط يبشر بالفضائل العائلية والديمقراطية النقية > ويدعو إلى 
استخدام العقل والمساواةا لقيقية . وهو قد جابه» بنجاح» المشكلة 
الى تجاممها فرنسا اليوم » أى مشكلة من المساواة للذر. د 

يي اها فر یوم ك س ین صمېم 
إليه ودجهم فيه . وها هو اليوم يعود إلى الانتعاش بعد انحطاط طويل 
الأمد . وذ كر فرحات عباس > ي مجرى بحثه » أسماء أبن سعود 
ومصطفی کامل ومد عبده* . 

ليس من المستغرب أن يذكر محمد عبده » إذ ان الاسلام الذي 
کان يدعو وطنيو شمال افريقيا إليه » باستثناء ليبيا الي كانت تسودها 
اروف خحاضة > إا هو الاسلام الاصلاحي الذي دعت إليه مدرسة 
حمد عیده . فأعضاء حز ب « تونس الفتاة ) وحزب «.الدستور ( 
ي تونس کانوا على اتصال بحزب الاصلاح ني جامع الزيتونة” ٠"‏ 
الذي بشر به محمد عبده . أما في المغرب > فقد كانت إحدى الروابط 
ن الوطنيين وبين السلطان مقاومتهم المشركة لنوع التصوف الذي 
انتقده محمد عبده . ويعود ذلك إلى تاثیر عمد عیده الشخصی ٤‏ 
وهو الذي زار تونس مرتین وتعاون 2 عدد من العلماء فيها › 
فضلا عن تأثير شكيب أرسلان الذي دعا من جنيف » بعد جيل › 
إلى مزيج من الاصلاح الاسلامي والقومية العربية استهوى كثرراً 
شباب شمال افريقيا . م إن لذلك أسبابا أحرى . منها أن أتباع 
الطرق الصوفية كانوا قد لعبوا » طيلة قرون عديدة » دوراً على 
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E‏ الأهمية في إسلام شمال افر قا . وکانوا مشبو هین 
ني نظر الوطنيين هناك لسببين : الأول هو الظن بأن الفرنسيين 
يستخدمو نهم لإبقاء الأهالي ني حالة الاستكانة وال جهل ؛ والثاني هو 
أنهم كانوا يدعون إلى التقاعس ني شوون هذا العام »> مما يتنافى 
رإعادة بتاء الجتمع .. 

رقد وضع عدد من كناب افريقيا الشمالية > الاثرين محمد 
عىكده » موٴلفات ل و زظر ة ي الاسلام شبيهة بنظر ته فدافع 
الثعالبي عن روح القرآن المتحررة في کتاب و ضعه باللغة الفرنسية 
مع بعس المساعد 5 + کا عكف الطاهر اداد » في العشرينيات › 
ع لى دراسة وصح المرأة ي الشربعة الاسلامية وللجتمع الاسلامي ¢ 
مارت ل کت ا عولفات قاسم أمين مان 3٩‏ وبعد الحرب 
العالمية الثانية » أثار عدد من الكتاب › ددا > قضية ما هو الاسلام 
الحقيقي وما هو مركزه في المجتمع الحديث . فزعم حجوب بن 
ميلاد التونسى أن الراث الاسلامي الحقيقي إا هو تراث المعتزلة 
eb‏ الحقلي ٠٠‏ > کا نقد علال E‏ ¢ زعیم حزب 
عططاً الاصلاح > وذلك ي Ey‏ » دعاه 
« النقد الذاني » . ففيه يستهل الفاسى كلامه بتفنيد الاتجاهات الفكرية 
اللحاطئة حول القضابا الدينية والاجتماعة ¢ و بتحدید الاتجاه الصحيح . 
o GS‏ 
الأمة مة تنشاً عن العلاقة القائمة دن أرض معينة ا معينة والشعب القاطن فيها ؛ 
وعلى هذا فهناك أمة مغربية( شمالي أفريقية ) قائمة بذاتما کونتھا 
طبيعة الأرض والماضي » ولا يمكن فصل حياتها القومية عن تعاليم 
الاسلام ٤ KE‏ فصل الدين عن المجتمع وني إقامة الدولة 
RSE‏ أوروبا » وهو تفکیر لا بمكن 
أن يظهر ي المجتمع الاسلامي ¢ ولیس من حاجة لظهوره فيه ¢ 
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إذ ان الدولة الاسلامية لا ترتكز إلا إلى الدين المغسر تفسير ا صحيحاً . 
وتعتبر نظرة الفاسي إلى الاسلام » على وجه العموم > كنظرة عمد 
عبده اليه . فالاسلام بجحل العقل والحرية » ويشجع على التقدم » 
ويرف ج :الو فعا ن ا لاان وال . والاسلام يحب أن يكون 
قاعدة للر بية القومية الصحيحة وللنظام الشرعي الحديث .¢ إن 
الواجب أن يكون هناك « قانون مغرلي إسلامي » مستمد من الشريعة 
ومن عادات امغرب في آن واحد » من شأنه أن يزيل التعدد الحالي 
في الأنظمة الفقهية المختلفة . وليس ما يمنع الاسلام من أن يكون 
قاعدة للحياة الاقتصادية أيضاً > إذ ان له نظرة خحاصة في استخدام 
الملكية > يكفي تطبيقها حى تتأمن العدالة ويتحرر الانسان من 
« الاستعياد الاقتصادي ° . 

ويطرح مالك بن نبي القضية بطريقة أخرى . وهو مفكر جزاثري 

تلقف ثقافة فرنسية » وكان على شيء من قوة الابداع . فعزا 
العطاط الفكر والمجتمع الاسلاميين إلى انحطاط الانسان المسلم 
موٴكداً أن الدين › بعد أن يکون ي عهد نموه » « مولداً للفضائل 
الانسانية » > يصیح › ٤‏ عهد الحطاطه 0 فردياً أنانياً حول زظر 
المومنين عن المجتمع الانساني . وبين مالك بن نبي ان العلامة 
الدالة على انحطاط الاسلام اليوم هي سيطرة باع الطرق الصوفية 
وبروز ذهنية عاجزة عن التفكير ومقعدة خلقاً . م يقول ان جيء 
ا أمام المسلمين للتغلب على احطاطهم > وذلك 
بتحطیمه نظام الاجتماعي الحامد » ونحريرهم من الاعتقاد بالقوى 
الحارقة والأوهام. لکن المدنية الغربية » وهى ذانها في حالة امحطاط › 
م تتمكن من مد المسلمين بالأساس الضروري للفضائل الاجتماعية › 
هذا الأسشاين الذي يفتقرون إليه الوم والذي لن يعر وا به إلا 
رإعادة ناء عقيدة ا القيقية ي الانسان(۷) : 

وقد مال مالك بن لبي إلى الظن أن بوسع الاخحوان المسلمين 
إمداد الاسلام هذه العقيدة . ل أن حمود مسعدي يرك هذه القضية 
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مطروحة في أذهان قرائه » بالرغم من تشديده أيضاً على الحاجة 
إلى مثل هذه العقيدة ني الانسان . وقد سبق لنا أن التقينا بهذا الكاتب 
التونسي يدافع عن الحرية الفكرية في مونمر الكتاب العرب في 
القاهرة "“ . لقد أثار سخطه الكثير مما سمعه هناك » فكتب فيما 
بعد سلسلة من المقالات عن الحطر الكامن في نزعة الفكر العربي 
الحديث . وفيها بلاحظ أن وعي العرب الحماعي قد مر بثلاثة أطوار 
نى العصر الحديث » منتقلا من فكرة الحامعة الاسلامية إلى فكرة 
ال 0 ا ا 
عن الفكرتين الأخريين ني أا ترتكز إلى اللغة لا إلى الدين › وانما 
على اهتمامها بالعدالة الاجتماعية ›» ترفض أو تتجاهل العقيدة في 
الانسان » تلك الكامنة ي مبادىء الاسلام الأساسية > وهي لذلك 
تنرع إلى « دمج الانسان بالمجتمع دا متسرعاً وتام يجعل من الانسان 
في ذهنيته وتصرفه وفكر ه» وحى ني أحلاقه» مسيراً با مجتمع ۲" . 
ي وجه هذه الفكرة ير تفع صوت عرد دي بان جن 
إعانه « بعقيدة إنسانية » عربية إسلامية › موهلة لبقاء »> هي عقيدة 
الاسلام ي الانسان الحديرة بالاعتبار »۰ وليعلن أيضاً عن اقتناعه 
بأن حرية الانسان تتعدى حدود كل تسير اجتماعي واقتصادي . 
إنه لمن الصعب الحزم E‏ 
حاولة جديدة لخوضس ي شم قشاب الاسلام کک 
ةاعر عن الاخ رام الي يك مدا ري عة ا تزال عزيزة 
على قلبه وتذكره بعظمة ة الماضي > وإن لم تعد قادرة على صياغة 
قوانین حیاته . 


0 


حواڻی الڪنات 


الفصل الأول 


(۱) 


(۲) 
(r) 
(+4) 


0 
(( 


اعتمد هذا الفصل مقدار کېر مؤلفات ل. غاردیت › و هھ ,| .ر . جیب › 
وحسن مهدي »› و |. ی. ج. روزنطال » و ر. فالزر »› المدرجة ي مراجم 
الكتاب . 

الماوردي › الأحكام السلطانية »> ص 4ه 

أبن تيمية » السياسة الشرعية » ص ٠۷٤4‏ 

الغزالي » احياء علوم الدين » جز ۲۶١‏ » ربع 4 »> فصل ه - ١‏ » ص ص 
4 الخ ... 

القرآن » سورة 4 » آية ۸ه 

الماوردي »> صص ٣‏ الخ ... 


Laoust, Essai sur Taki-d-Din Ahmad B. Taimiya, pp. 41 ff. (¥) 


(۸) 
(4) 


۳۲ الماوردي > ص‎ 
2 الخ‎ ١١٠١ الغزالي ¢ الاقتصاد ي الإعتقاد + صصص‎ 
A.K.S. Lambton, «The Theory of Kingship in the Nasthat ul- 


Muluk of Ghazali», Islamic Q., i. (1954). 


۳٣١ ص‎ > ١ أبن جماعة » قسم‎ )٠١( 

(۱۱) أیضاً »> ص ٣٥۷‏ 

(۱۲) أيضا » ص ص ۹ الخ e‏ 

(۱۴) آیضاً > ص ص ۳۹۳ ٣۹٤‏ 

۱۲۳ الفار اني + ص‎ )١٤( 

۲۹ ص‎ ٩ أبن تيمية‎ )٠١( 

(۱۹) آیفاً + صصص ٦‏ = ۷ 

(۱۷) أيضاً > ص ٠٠١‏ 

(۱۸) ابن خلدون ج ۱ + ص ص ۲۷۰ الخ 3 
(۱۹) أيضاً »> ج ۱ » ص ۲٤٤‏ 
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۰) آیضاً »> ج ۲ » ص ۱۲۷ 
ll‏ 
)۲٢(‏ آیضاً > ج ۱ + ص ۲٣۹٦‏ 
(۲۴) آیضاً > ج ۱ + ص ۲٣۸‏ 
)۲٤(‏ أیضاً »> ج ۱ ۰ ص ۳۰۹ 
)۲٥(‏ أیضاً > ج ۱ » ص ۲۷۵ 
(۲۹) آیضاً » ج ۳ » ص ۳۹ 
)٣۷(‏ آیضاً »> ج ١‏ > ص ۳٣۲‏ 
(۲۸) آيضاً > ج ۱ » ص ص ۳۹۲ الخ ... 
(۲۹) آيضاً »> ج ١‏ » ص ص ٠١١‏ الخ ... 


الفصل الثاني 

The Emergence of Modern Turkey هذا الفصلمدین کشرآلی برنارد لو يسني کتابه‎ (0) 
Islamic Society and lulî J وإلى ه.ا.ر. جيب <« وھ. بوي‎ 
the West. 

(۲) السيد مرتضى الزأبدي » ج 4 »> ص ٠١۲‏ 

(۳) دائرة المعارف الاسلامية » الطبعة الثائية » أبو السعود » بقلم خطعوطء؟ .[ 

HH. 80 we. راجع دائرة المعارف الاسلامية » الطبعة الثانية › أعيان › بقلم‎ )٤( 


افصل الثالث 

B. Lewis, Emergence of Modern Turky. (1) 

(۲) ي مجموعة الرسائل والسائل النجدية ۽ ج ١‏ » ص ٣‏ 

)۴( يضا» ج ¦ › ص ه 

(4) في مجموعة التوحيد النجدية »> ص ٤۷‏ 

() راجع مجموعة الرسائل والمسائل النجدية » ج ٣‏ »> ص‌ص ۳۷۸ الخ ... 

%0( محموعة الرسائل والمسائل اللجدية »> ج ۲ › قسم ۳ » ص ٠١۹‏ 

Adnan, Science راجع‎ (۷) 

(۸) نصذإم ل٥٣‏ » ار جمة الفرنسية » ج | » ص ٠١۲‏ 

B. Lewis, «The Impact of the French Revolution on راجم‎ (4) 
Turkey», JF. World Hist., i (1953),105-25. 

N. Berkes, ¢ Historical Background of Turkish Secula- a+) (1°) 

rism», in R. Frye, ed., Islam and the West (1957), PD. $6. 


Layard, Autobiography (1903), ii. 47-50. (11) 
آیا‎ )۲( 


44۷ 


Dustur, i, 4. النص ف‎ )۱۴۳( 

Dustur, i, 7. النص في‎ (۱ ( 

State Papers, xl.8 النص الفر نسي‎ )٠١( 

Layard, Autobiography, ii. 89-90 (1) 

(۱۷) احبر تي » جزء ۴ » ص ص ۲ الخ ... 

(۱۸) أیضاً » ص ص ٤‏ - ه 

(۱۹) أیضاً » ص ۲۲ 

(۲۰) أيضاً »> ص ؛ 

(۲۱) أیضاً > ص ۲ 

۲.۲ ۱۷۰ ۲۰ ۰ ۱4۲ ۰ ۱۷۱ ۰ ۳۹-۲۰ أیضاً » ص ص‎ )۲۲( 
Senior, Conversations, ii. 174 (YY) 

(۲) آسد رستم ئج“ رقم 4۹ 

Senior, ii. 174 (o) 

Heyworth - Dunne, Pp. 168 (7) 

(۲۷) أیضاً » ص ۱۹۹ . 

(۲۸) آیضاً » ص ۱٠١‏ 

(۲۹) آیضاً > ص ص ۲۰٤-۱۸۱‏ 

(۴۰) البر ني ۽ ج ۳ » ص ٤٩‏ 

Salibi; Hourani, «Historians of Lebanon», in Lewis and H101. را جم‎ (۳۱( 
٩۰ - ٩۱ حایل مشاقه »> ص ص‎ )۳۲( 

(۳۳) فیلیب وفرید الحازن » ج ۱ » ص ۲ 

)۳4( يفا > ص ۳ £ رأجم 74 Testa, iii.‏ 

Testa, iii. 81 يفا < ص ۱1۱ ¢ ج‎ (e) 

(۹) آیفاً › ص ۱۳ £ جم 82 Testa, iii.‏ 

(۳۷) يوسف يزبك » ص ۸۷ 

(۳۸) النص الفر نسي ي 288 State papers, li.‏ 

Bayram, ii. 11 النص ي‎ (۳۹ ( 

Fitoussi & Benazet, i. app. Px. النص الفرنسي ي‎ )4١( 

١ محاضرة‎ ٠ محمد الفاضصل ابن عاشور »> الحركة الأدبية و الفكرية في تونس‎ )4١( 
Moncbicourt, Pp. 238 (4Y) 


الفصل الرابع 

)۱( للاضلاع عل سر هة اة الطهطاو ي ¢ راجم مؤلفات جمال الدين الشيال 
وأحمد بدوي وصالح مجدي » المدرجة في مراجع الكتاب , ` 

L’Esprit des Lois, Book V, ch. 2 (Y) 


۸ 


(۳) الطهطاوي » تخليص الإبريز إلى تلخيص باريز »> ص ء٠‏ 

L’Esprit des Lois, «avertissement. (¢) 

Considerations, PD. 103. (0) 

۲٠١ الطهطاوي » مناهج الألباب المصرية ي مباهح الآداب العصرية »> ص‎ )٩( 

(۷) أیضاً »> ص ص ۲۱۲ و ۲٠٤‏ 

Télémague, Book ii, pp. 26-27 (۸) 

Book X, p. 286 › أيضاً‎ (0) 

pp. 298 ff. < ايض‎ (۱۰ ( 

٣٠۹ الطهطاوي » مناهج الألباب المصرية ... ص‎ )١١( 

(۱۲) أیضاً > ص ٣٤۸‏ 

١٠١١ الطهطاو ي » المرشد الأممن للبنات والبنين » ص‎ )١۴۳( 

٣۹۱ - ۳۸۷ أيضاً > مناهج الألباب المصریة »> ص ص‎ )۱٤( 

۳۷۲ آیضاً »> ص‎ )۱٥( 

۳۷۰ أیضاً »> ص‎ )۱٩( 

(۱۷) أیضاً »> ص ص ۴۰٣٤‏ › ۳۹۸ 

(۱۸) أیضاً » ص ۲٠٤‏ 

(۱۹) ایضآً » ص ٣٠۲‏ 

(۲۰) أیضاً > ص ٣۹٣‏ 

٠٠ أيضاً » تخليص الابريز ... » ص‎ )۲١( 

(۲۲) أيضاً › مناهج الألباب ... > ص ۷ 

(۲۳) أیفاً > ص ص ۲۲۰١‏ ۰ ۲۸۵ 

٩ يفا »> المرشد الأمسن ... ص‎ )۲٤( 

(۲۵) آیضاً > ص ص ٩۲‏ و ٤‏ و ٩٩‏ و ٤۱۰و‏ ۸٤۱و‏ ۱۲۸ 

(۲۹) أیضاً » ص ۱۲۸ 

۹۹ ایا »> مناهج الألباب ... »> ص‎ )٣۷( 

(۲۸) ایضا » ص ص ٠١١‏ الخ ... 

(۲۹) أيضاً » ص ٠۲١‏ 

(۲۰) آیضا » آنوار توفيق اليل بي أخبار مصر وتوثيق بي اسماعيل 
ص ص 1۳ د |٤١‏ 

۱۸۷ أيضاً » مناهج الألباب ... ص‎ )۳١( 

(۴۲) أيضاً » أنوار توفیق الیل ... ص ص ٠١-۸‏ 

٠٠١ آیضاً »> مناهج الألباب .... ص‎ )٣۴( 

٠۲١ أيضاً » ص‎ )۳٤( 

(۵) أیضاً »> ص ۱۸۸ 

(۳۹) أيضاً » تخليص الابريز .... ص ۸١‏ 

٦١ ایا > ص‎ )٣۷( 


4 ۲۸ 


(۴۸) راج المرشد الأمین ... ص ۹۸ 

)۴۹( لطع على حياة خير الاين راجم pê « M.K. INAL‏ ۳ ؛ ومقاألات 
qû Demeerseman‏ مراجم الكتاب ؛ وکتاب ر الدین «A mes enfants»,‏ 
Revue tunisienne, xviii-xx (1934).‏ 

)4۰( راجع کتابه »A mes enfants».‏ › صصص ۳ الخ.. 

«A mes enfants,» Pp. 2I3 ()4۱( 

British Museum, Add. MSS. 38,938: Layard, «Memoirs», viii, (4۲) 
f13. 

Public Record office: F.O.78/2955, no. 649, 22 July, 1879, Layard (¢ r) 
to Salisbury, enclosing memo. by Sir A. Sandison 

«A mes enfants», al) < للاطلاع على نشاطه خلال هذه السنوات الأخبرة‎ )٤٤( 
pp. 372 fF; «Mon Programme» :Mzali & Pignon, «Documents sur 
Khéredin», R. tunisienne, xxi (1935), 5I ff. 

(ه ) خير الدين › أقوم المسالك ني معرفة أحوال الممالك » ص ه 

٤٣ أيضاً »> ص‎ )٤٩( 

٤۹ أیضاً > ص‎ )٤۷( 

(4۸) آیضاً > ص ص ۱۰ - ۱١‏ 

(۹؛) يفا > ص ۲۲ 

. أيفاً » ص ص »› ۳۱ الخ‎ )٠١( 

(1( أیضاً » ص ۸ . را E E OR e‏ 1۸° —1 ۸0( 
الواردة في کتاب ب . لويس E۳e۲8e1٥€....‏ › ص ۱۲۹ 

8 »> ص ص ۸١‏ و ۷١‏ 

. الخ‎ ٤١ أيضاً »> ص ص ۲۳ › 4۸ › و‎ )٥۴( 

۱۰ = ۸ اا »> ص ص‎ ٠4 

(ه ه) يفا ضا »› ص ۸٤‏ 

(o (‏ أا »> ص ۸۲ 

)۷( يفا > ص ٤٠١‏ 

٦١ = ٦ه مد بر م ۲ » ص ص‎ )٥۸( 

(۹4) جار الاين اتوم المسالك . . ۰ ص ص ۳۳ - ۳٣۹٣‏ 

)۰ ۰( مد پیر م “ج ۲ E‏ 

Public Record Office: F.O. E, no. 654, 23 July, 1879, (11) 
Layard to Salisbury, enclosing Khayr al-Din’s memo. 

)٦۲(‏ راجع ص ص 4٥‏ و 4۷ آعلاه 

(۴) أحمد فارس الشدياق » كنز الرغائب في منتخبات الحوائب » ج ١‏ > 
ص ص ۸۷ و ٠١١‏ الخ . 

Arabia Deserta, ii.371 (14) 


{0٠ 


(ه )٦‏ بطر س البستاني » خطاب في اهيئة الاجتماعية > ص ص toc TT ٠۷‏ 

1 الخ...‎ ١١ آیضاً » ص ص‎ )٦( 

(۷) أيضاً » خطبة في آداب العرب » ص ۲١‏ 

(۸) آیضاً »> ص ۲٠١‏ الخ ... 

٣١ أيضاً » خطاب ني آهيئة الاجتماعية » ص‎ )٩( 

(۷۰) نفیر سوریا » عدد ۱ ( ۲۹ آیلول ۰ ۱۸٩۰‏ ) ؛ عاد ۸ ( ۱٤‏ کانون 
الأول ٠۸١٠١‏ ) 

(۷۱) أیضاً »> عدد ۳ ( ۱۰ تشر ين أول » ۱۸۰( 

(۷۲) أیضاً » عدد ٤‏ ( ۲۰ تشرین أول › 1۸1°( 

(۷۴) آیضاً » عدد ۷ ( ٠۹‏ تشرین الثاني » ۱۸1°( 

۲ المقدمة » ص‎ ٠ | ج٤ بطر س البستاني › دائرة المعارف‎ )۷٤( 


الفصل الحامس 

Midhat, La Turquie, PDP. 14 & 23 (1) 

(۲) المصدر نفسه > ص ۲۸ 

Fesch, Constantinople, pp. 267 ff.. (YF) 

Dustur, 1V, 2. النص ي‎ (¢) 

(( راجم : ¢ Hurgronje, verspreide geschriften, III. I91 fF.‏ 
وولي الدين يکن › المعلوم والمجهول »> ج |١‏ » ص ٠٠١‏ ؛ وحمد أبو اهدى 
الصيادي » تنوير الأبصار : المقدمة »> ص ص ۲ - ۸ 

٥یوم‎ › ابو اهدی الصيادي > داعی الرشاد لسبيل الاتحاد والانقياد‎ )٦( 

(۷( لوطلع على حياة الأفغاني ۰ راجع : E.G. Browne‏ + ورشید رضا› 
تاريخ الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده > ج ۱ ۰ ص ص ۲۷ = ٠٠۲‏ ؛ 
ومؤلفات عبد القادر المغرلي وححمد المخزومى ومرزا لطف ال خان › 
المدرجة ني مراجم الكتاب 

)۸( راجم المنار » عدد ۱۲ ( ۱۹۰۹ - ۱۹۱۰ ) » ص٤4‏ 

.)4( لطف اله خان > ص ص ٤١‏ الخ 2 

. ٠١ = ٩4 راجم أحمد آمین > زعماء الإصلاح » ص ص‎ )۱١( 

(۱۱) راجم رشید رضا »› تاریخ ... محمد عبده ٩‏ ج ۱ ) ص ۲۸١‏ ؟ ومد 
الفاضل ابن عاشور ۰ ص ٤۳‏ 

(۱۲) رشید رضا » تاریخ ... محمد عبده > ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ 

Blunt, gordon, pp. 542 ff. (1) 

٠٠۰ أيضاً > ص‎ )۱٤( 

, ۲۰۴۳ شکیب ارسلان > حاضر العالم الإسلامي »> جزء ۱| » ص‎ )۱١( 

Blunt, Secret History, p. I100. (1٦) 
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٥۲ ص‎ > ١ العروة الوثقى » عدد‎ )١۷( 

(۱۸) أیضاً » جزء ۲ » ص ٩۸‏ 

(۱۹) أيضاً »> ص ١٤‏ 

(۲۰) آیضاً ۰ ج ۱ »> ص ۱۳ ؛ جزء ۲ » ص ٠۴۸‏ 

(۲۱) أیضاً > ج ۲ » ص ص ۲۰۰ و ۲۰۴۳ 

(۲۲) محمد المخزومی »> ص ۲۲۲ - ۲۲١‏ 

Guizot, lecture I (۲) 

lecture III < آیغاً‎ )۲ ٤( 

a الخ‎ ١۲١٤ العروة الوثقى ۽ عدد ۲ » ص ص‎ )۲٠( 

(۲۹) لطف اله خان »> ص ص 44 ألخ ... ڍو 82-83 ,30 Browne, PP.‏ 

(۲۷) العروة الوٹقی » عدد ۲ »> ص ٤١‏ و ١١١‏ 

(۲۸) عمد المخرومي + ص ٩۰‏ 

(۲۹) العروة الوثقى › عدد ١‏ > صص ٠۴۸‏ الخ .. 

Guizot, lectures II & V (°) 

(۳۱) رشید رضا» تاریخ .... ګحمد عبده » جا > ض ص ۳١‏ إ۳ ؛ و 
Browne, P. 7‏ 

Al-Afghani, «Philosophie de Union Nationale»,Orient,VI (1958), (FY) 
123 ff. 

(۴۴) محمد المخزومي » ص ۲۴۳۲ 

2 الخ‎ ٠١١ صصص‎ >» ١ العروة الوثقى › عدد‎ )۳١( 

)۳( آیتا »> ص ١١‏ 

(۳۹) آیضاً > عدد ۲ » ص ١1١۷‏ 

(۴۷) أیضاً » عدد ۱ » ص ۱۱۹ 

Renan, L’Islamisme et la science, PP 2-3 (%۸) 

(۳۹) أيضاً > ص ١١‏ 

(۰ 4) أيضاً > ص 1١‏ ؟؛ ومقدمة الطبعة الثالثة لكتابه Averroès et ]’averroeisme.‏ 
Pp. iii,‏ 

L' Avenir de la science, Pp. 50 (41) 

(4۲) أيضاً » ص ٤۷١‏ 

Origines du Christianisme, ii, p. xiii. (4¥) 

xiv أيضا › ص‎ )4٤( 

des Débats (¢)‏ .[ » ۸۱ آیار ۴ ٠»‏ كما وردت ني الرجمة الفرنسية 
لكتاب الأفغاتي ئې الرد على الدھریین »> ص ص ۱۷۹ - ٠۷۷‏ 

)٤٦(‏ أيغاً 

٤ص‎ +١۱ راجع عبد القادر المغرني » البينات > ج‎ )٤۷( 

)٠۸١ الأفغاني » الرد على الدهريين » ( الثر جمة الفرنسية »> ص‎ )٤۸( 


fo 


(4۹) راجع انان » عدد ۱۰ ( ۱۸۷۰ ) » ص ۰۹م 
)٥۰(‏ رشید رضا »› تار .۰ حم عبده ۰ ج | » ص ٣٣‏ 
)١١(‏ الأفغافي » الرد على الدهريين »> ص ص ٣١‏ و ۹+ 
)٥۲(‏ أيضاً » ص ۷۰ 

۷١ أيضاً » ص‎ )٥۳( 

۷ س‎ ٦۰ آیضاً > ص ص‎ )٥ ٤( 

... الخ‎ ٠١١ محمد المخزومي » ص ص‎ )٠١( 

۱۷۸ آیضاً ۰ ص‎ )٥٦( 

(۷ه) القرآن > سورة 1۴۳ » آية ٠١‏ 

e الخ‎ ١١١ ص ص‎ + ١ العروة الوثقى > عاد‎ )١۸( 
۸۹٩۹ آیضاً ۰ ص‎ )۹( 


الفصل السادس 

) للاطلاع على حياة محمد عبده وآفکاره > راجم مۇلفات آدىس ( هھ‎ )١( 
( Jomier ) agg (Horten ) jتروھ و‎ (Goldzieher) وغو لدز ہر‎ 
› المدرجة في مراجع الكتاب؛ وللاطلاع على نقد تحليلي لمدرسته الفكرية‎ 
Modern Trends in Islam « ر اج : تاب جيب‎ 

)۲( رشید رضا » تاریخ ... مد عبده ج ۱ + ص ۲۳ 

(۳) آیضاً > ص ۲۰ 

)4( عثمان آمین » محمد عبده »> ص ٣۹٩‏ 

Broadley, pp. 227-8. (°) 

٣۸۱ - ۳۸۰ رشید رضا » تاریخ .... محمد عبده ۰ ج ۱ ۲ ص‎ (٦) 

Cromer, II, 179-80. (¥) 

(۸) عشمان آمین » ص ٣م‏ 

)4( رشید رضا » تاریخ ۰ مد عبده 6 ج ۱ »> ص ۸4٩‏ 

۹۷ أیضاً » ج ۲ > ص‎ )٠۰( 

(۱۱) أیضاً ۰ ص ص ۱٥۷‏ و ۱۹۳ 

(۱۲) أيضاً » ص ص ۱٠١۳‏ و ٠١۷‏ الخ ... 

(۱۴) آيضاً » ص ص ٠٠١‏ الخ ... 

)١١(‏ حموعة السيد م. وهبه 

Martineau, ii, 13. (1°) 

٠١ آيضاً » ص‎ )۱١( 

(۱۷) رشید رضا »> تاریخ ۰ محمد عبده » ج ۱ » ص ۸٩1۸‏ 

Martineau, ii, 277. (1۸) 


(۱۹) أيضاً » ص ۲٤‏ 


for 


(۲۰) رشید رضا › تاریخ ... محمد عبده > ج ۱ ۰> ص ۱۱ 

Cromer, ii. 179-80 (۲1) 

Blunt, Diaries, p. 346 (YY) 

(۲۳) رشید رضا » تاریخ ... محمد عبده > ج ۱ ۲ ص ۱۰٤۲‏ 

٠۰۳۹ آیضاً »> ص‎ )۲٤( 

M. Kerr, Muh. Abduh and Rashid Rida (¥ ») 

R. Caspar, «Le renouveau motazilite», Mideo, IV (1957),141-202.(Y ٦( 

Renan, Nouvelles études, p. XV (YY) 

Spencer, p. 90 (Y۸) 

(۲۹) رشید رضا » تاریخ .... محمد عبده »> جزء ۱ ۰ ص ٩۳۹٩‏ 

... الخ‎ ٤۲ عمد عبده » رسالة التوحيد » ص ص‎ )۳١( 

(۳۱) آیضاً »> ص ٩۰‏ 

(۳۲) أیضاً »> ص ص ٦۲ - ٩۱‏ 

(۳۳) آیفاً » ص ٩۲‏ 

(۳4) آیضاً > ص ٠١٤‏ 

(۳۰) أیضاً »> ص ۱۹۹ 

۱۹۲ آیضاً > ص‎ )۳٦( 

(۷) أيضاً » الإسلام والنصرانية > ص ص ۷۲ الخ ... 

Jomier, pp. 81 ff. (FA) 

(۳۹) مد عبده » تفسیر الفاخة »> ص ٤۹‏ 

(۰) آيضفاً »> رسالة التوحيد »> ٠٤١‏ 

(4۱) آیضاً › تفسر جزء العامة »> ص ٠١۹‏ » راجع عشان آمین »> ص +٩‏ 

(۲+) أيضاً » الإسلام والنصرانية »> ص ۲٠۲‏ 

... الخ‎ ٠٠١ رشید رضا » تاریخ ... محمد عبده > ج ۲ + ص ص‎ )٤۳( 

“٣ مد عبده »> تفسير الفاتحة » ص‎ )٤٤( 

(ه ؛) أيضا » رسالة التوحيد » ص ص ۲٠١‏ الخ ... 

٠۹۸ أيضاً » الإسادم و النصرائية > ص‎ )٠٩( 

(۷؛) أيضاً » رسالة التوحيد »> ص ص ۷ و ۱۹ 

(4۸) عثمان آمبن > ص ۱۹۱ ؛ راجم انار > عدد ۷ ( ۱۹۰4 - ۱۹۰١‏ )> 
ص 4۳۹ 

٠۹ محمد عبده » رسالة التوحید » ص‎ )4٩( 

... الخ‎ ٠١١ أيضاً » الإسلام والنصرانية > ص ص‎ )٠١( 

۲٣ أيضاً » رسالة التوحيد »> ص‎ )٠١( 

(۲) رشید رضا › تاریخ ... حم عبده > ج ۱ ۰> ص 14۸ 

Schacht,«Islamic Law in Contemporary States», A. J. Comp. Law, (o) 
VIII (1959), 133-47 and Esquisse dune histoire du droit musulm:; 


o4 


Anderson, «Recent Developments in Shari'a Law», Muslim WId, 
xl-xlii (1950-2). 
۲ رشید رضا » تاریخ .... محمد عبده » جزء‎ )٥4( 
2 الخ‎ ٥۸ عبد المأعال الصعيدي > ص ص‎ )٥٥( 
٣۲٤ أحمد مين زعماء الإصلاح + ص‎ (٦( 
Blunt, Future of Islam, Pp. 78 (0۷) 
Gordon, P. 626g <“ يفا‎ (0۸) 
۱٩ رشید رضا » تاریخ ۰ حم عبده ۲ ج ۲ » ص‎ )٥۹( 
٠۹۰ - ۱۹4 أیضاً > ص ص‎ )٦۰( 
... ایا > ص ص ۳۹۱ الخ‎ (1( 
“4۷ أيضاً » ج ۱ »› ص‎ )٦۲( 
۱۲۹ آیضاً > ج ۲ » ص‎ )٦۳( 
Blunt, Secret History, P. I9I (¢4) 
Gordon, p. 270 < ايض‎ )1( 
۲۹ أیضاً » ص‎ )٦( 
۷۹٩ ج ۱ »۰ ص‎ ٤ رشید رضا »> تاریخ ۰... محمد عبده‎ )٩۷( 
۷۲۲ أیضاً »> ص‎ )1۸( 
۹۱ ۳۹۰ آیضاً ۰ ج ۲ » ص‎ )۹۹( 
۸٤ محمد عبده » الإسلام والنصر انية > ص‎ )۷۰( 
Blunt, Diaries, pp. 91 & 350. (¥1) 
Croner, ii, 179-80. (VY) 
۳٩۸۲ ۰ ۲ رج‎ ٩ رشید رضا » تاریخ ... محمد عبده‎ (Y۳) 
Ra OE OD 
Blunt, Secret History, P. 379. (¥*) 
Diaries, P. 565.» أبضاً»‎ (۷٦( 


الفصل السابع 


)۱( مصطفى عبد الرازق » تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية » ص ص ٠١١‏ الخ ... 
(۲) قاسم أمين » تحرير المرأة » ص ٠٠١‏ 

(۳) آيضا› المرأة الجديدة » ص ٠٢١‏ 

(4) أيضا » تحرير المرآة »> ص ص ٠٠١ - ٠١١‏ 

|4 1۲ يضا »> ص ص‎ (٥) 

... الخ‎ ٠١١ والمرآة الحديدة > صص‎ ٠ ٠١ أيفاً > ص‎ (٦) 

)۷( أيفا » تحرير المرأة » ص ص ۲۷ الخ .... و ۸٣‏ 

)۸( د ص ص ۷٩‏ = ۷۸ 


$o 


)6( أیضاً »> ص ۸٩‏ 

٤۷ أيضاً » المرآة الديدة »> ص‎ )٠١( 

٠١١ أيضاً » تحرير المرأة »> ص‎ )۱١( 

(۱۲) القرآن » سورة ٤‏ > ية ۲ 

(۱۳) قاسم آمين »> تحرير المرآة »> ص ص ١١٠و ٠۸١‏ 
)١٤(‏ أيضاً » المرأة الحديدة > ص ص ۸۳ - ۸٤‏ 
)٠١(‏ أآيضاً > تحرير المرأة > ص ص ٠‏ الخ .... و ٦۸‏ 
)۱٩(‏ آیضاً »> ص ۱۸١‏ 

٠۹۹ آيضاً › المرآة الخديدة »> ص‎ )١۷( 

(۱۸) آیضاً » ص ۲۸ 

(۱۹) آیضاً > ص ص ۲۹ و ٠١۲‏ 

(۲۰) أيضاً »> ص ١۷‏ 

(۲۱) أیضاً »> ص ۱۷۹ 

(۲۲) آیضاً » ص ۱۷۹ 

(۲۴) أیضاً > ص ۱۹٩‏ 

... الخ‎ ٠۹۸ أیضاً »> ص ص‎ )۲٤( 

(۲۰) بشان هذا قط aha‏ ر |جp J.M. Ahmad, Intellectual Origins.‏ 
)۲١(‏ لطفي السيد » صفحات مطوية > ج ۱ +۰ ص ۱۱۸ 
)۷( راجم Le Bon.‏ 
هه 

(۲۹) أيضا] »› المتخبات » ج ۲ » ص ص ۸ه ألخ ... 
)۴١(‏ أيضاً »ج e ١‏ 
(۳۱) أیضاً > ص ۲۹۹ 

(۳۲) أیضاً > ص ص ۳۷و 4٩‏ و ۳ه 

(۴۴) آیضاً » ص ۱۲۲ 

۲۱۷ أیضاً > ص‎ )۳٤( 

(۳) أيضاً »> صفحات مطوية » ص ٠۷١‏ 

(۳۹) أيضاً › المنتخبات » ج ١‏ » ص ٠ه‏ 

(۴۷) أيضاً »> صفحات مطوية »> ص ۲٠١‏ 

(۳۸) أيضاً » ص ص ۲۰ الخ ... 

(۳۹) أیضاً »> ص ص 4۳ - ٤٤‏ 

(۰) أيضاً » تأملات » ص ٠١‏ 

(4۱) أیضاً » ص ۳۲۹ ؛ راجم المنتخبات » ج ۲ »> ص ٠١۳‏ 
(۲+) آیضاً › تأملات »> ص ص ٦۳‏ و ٩٦‏ 

(۴+) أيضاً » المنتخبات » ج ١‏ » ص ص ٠۷١‏ الخ ... 
)+٤(‏ أيضاً » تأملات » ص ٠۸‏ 


CbÎ 


٩٩ أيضاً » صفحات مطویة »> ص‎ )٤٥( 

۲۷ أیضاً » ص‎ )4٩( 

(۷+) أيضاً »> ص ص ٠۷١‏ الخ ... ۰ 

(4۸) أیضاً > ص ص ٠۹‏ الخ ... 

... أیضاً »> ص ص ۲۹ الخ‎ )٤٩( 

... الخ‎ ۳٠۳ أيضاً » المنخبات » ج ۱ »> ص ۲۵۲ و‎ )٠١( 

... الخ‎ ٠۳۷ أيضاً »> صفحات مطوية »> ص ص‎ )١١( 

٤٩ - ٤۸ أیضا › تأملات »> ص ص‎ )٥۲( 

١۹۸ آیضاً »> صفحات مطوية » ص‎ )٥۴۳( 

(٤ه)‏ آيضا »› المنتخبات › ج ۱ »> ص ص ۱۸۱و ۲۷۹ ؟ وج ٠۲‏ ص۳١٠‏ 

(ه٥)‏ أحمد فتحى زغلول » المقدمة > ص ۲۳ - ٣١‏ 

... الخ‎ ۷١ ص ۱۲۰ ؟ وج ۲ > ص‎ > ١ لطفي السيد » المنتخبات »> ج‎ )٠٩( 

١١ عل عبد الرازق » الإسلام وأصول الحكم > ص‎ )٠۷( 

)٥۸(‏ آیضاً 

R. des ét. islam., VII & VIII (1933 & 1934) الثر جمة الفرنسية ي‎ )٥۹( 

Kemal Ataturk, Nurtuk, II, 198 ff. 302-3 (1°) 

Sêékaly, «Les deux Congrès musulmans de 1926», R. du monde (11) 
musulman, İxiv (1926), 3-219. 

۱۰۹ آیضاً » ص‎ )٦۲( 

(۹۳) علي عبد الرازق » الإسلام وأصول المحکم » ص ص ۱۸ و ۲٤‏ 

(14) أیضاً »> ص ص ۱۸ ۰ ۲٢‏ ۰ ۳۲ ۰ ۳۹ 

(ه٦)‏ آیفاً > ص ص ٤٤‏ و ٦۲‏ 

٩۷ أیضاً > ص‎ )٩٩( 

(۷) أیضاً »> ص ۷۸ 

۸۱ آیضاً » ص‎ )٩۸( 

٩۲ و‎ ٩۰ أیضاً » ص ص‎ )1٩( 

(۷۰) آیضاً » ص ص ۱۰۲ - ۱۰۴ 

R. du monde musulman, J النص ني حكم هياة كبار العلماء (الترجمة الفرنسية‎ )۷١( 
1X (1935), 7586) 

(۷۲) المفی محمد بيت » ص ٤٣‏ 

(۷۳) أیضاً » ص ص ۱۱۳ ۰ ۲۹۸ الخ ... 

۲۲ آیضاً » ص‎ )۷٤( 

(۷) آیضاً » ص ۲۹۲ 

۲۳۸ أیضاً »> ص‎ )۷٩( 

(۷۷) آیضاً » ص ۲۹۲ 


(۷۸) آیضاً > ص ۳ 


foV 


(۷۹) أيضاً » ص ۰ه 
(۸۰) أیضا » ص ۲۰۲ 
(۸۱) أيضاً » ص ۲۰ 


الفصل التامن 


(1) حسين المرصفي › ص ص ۲ و 4 

(۲) بشأن بده تاريخ الأحزاب السياسية في مصر ٠‏ راجم (سجلصها) 

Gendzier, «James Sanua and Egyptian Nationalism», Middle ر اج‎ )۳( 
East $., XV (I961), 16-28 

(4) ادیب اسحق » ص ٤٠۰‏ 

)ه( عبدالنه النديم “ج ۲ ۰ ص ۲۳ 

۸۲ آیضاً» ص‎ )۷و٩(‎ )٩( 

)۸( أيضاً » ج ۱ ۰ ص ص ۸۲ و ٩۹۲‏ 

)4( عبداللطيف حمزة » ج ۲ > ص ٠١١‏ 

Cromer, IL, 598-9. (1۰) 

Step للاطلا ع على حياة مصطفى كامل > راجع : عبد الرحمن الرأفعي ؛ رخص‎ )۱١( 
«Nationalismus und Islam bei Mustafa Kamil», Welt des Islams, 
IV (1956). 

۳( راجم أحمد آمين > حیاتی » ص ۷۹ 

` Alexander, Pp. 132. (1) 

Storrs, DP. 85. (14) 

Blunt, Diaries, Pp. 564. (1°) 

+٤١ عبد الرحمن الرافعي » ص‎ )١١( 

(۱۷) أيضاً » ص “۲١١‏ 

Kamil, Egyptiens et Anglais, pp. 292 fF. (1 ۸) 

(۱۹) عبد الرحمن الرافعي » ص ۲۱۲ 

(۲۰) أيضاً > ص ٠٤۹‏ 

(۲۱) آیضاً» ص ۲۹ 

Kamil, Egyptiens et Anglais, Pp. 314 (۲) 

(۲۳) مصطفى كامل » المسألة الشرقية > ص ص ٦‏ و ٣١-۲١‏ 

ه١ عبد الرحمن الرافعي » ص‎ )۲١( 

Kamil, Lettres, Pp. 16 (¢) 

(۲۹) آیضاً > ص ۲۲۸ 

(۲۷) مصطفى كامل » المسألة الشر قية » ص ٠٣‏ 

Egyptiens et Anglais, p. 180 (۸) 


f0۸ 


(۲۹) عبد الرحمن الرافعي » ص ٤۹۱‏ 

(۰ ۰) مصطفی كامل » المسألة الشرقة » ص ۲۲۹ 

(۴۱) آیضاً »> ص ٦٦۹‏ 

Kamil, Lettres, p. 94 (YF) 

BEgyptiens et Anglais p. 126 (+) 

Lettres, Pp. 94-96 (o) 

Blunt, Diaries, pp. 564-5. (٦) 

(۳۷) عبد الرحمن ن الرأفعي ۰ ص ۲۵٣۱‏ 

(۳۸) راجع المبرتي »ج ۳ › ص ٠٠۰‏ 

(۳۹) عبد الرحمن الرافعي » ص ٤٠٠۹‏ ؛ راجع کتاب مصطفی کامل › 
Egyptiens et anglais‏ < ص ۲Y۲‏ 

(4۰) عبد الرحمن الرافعي »> ص ص ۱٤۷‏ و ٤4۹۲‏ 

٤٤۲ أيضاً »> ص‎ )٤۱( 

Egyptiens et Anglais, pp. 93,163 (4Y) 

)٤۴(‏ للا طلاع على حياة سعد زغلول بكاملها »> راجع : كتاب العقاد ؛ وكتاب 
خدوري <« (E. Kedourie, Sa’ad Zaghlul and the British‏ 
المدر جين في مراجع الكتاب . 

Bowman, Pp. 75 (44) 

(ه٤)‏ عباس مود العقاد »> ص ٠۸۸‏ 

e 

TS 

٩ آیفاً ص‎ )٤۸( 

a )44( 

)٠۰(‏ أيضاً » ص ۳۳+ ؛ راجع سعد زغلول » آثار الزعيم » ص + ه 

٩٩ قدري قلعجي » ص‎ )٥١( 

)۲( عباس محمود العقاد » ص ۱۸ ه 

٥۷۳ آیضاً > ص‎ (or) 

(4)( أيضاً › ص ۱۰۵١‏ 

۸٩٦ محمد حسين هيكل » مذ كرات لي السياسة المصرية ¢ ج ۱ ۰ ص‎ )٥٥( 

۲۰۲ عباس محمود العقاد »> ص‎ )٩( 

۲۸۲ أیضاً » ص‎ )٥۷( 

)۸( آیفا <40 

Young, Egypt, P. 27I (04) 

۱۲۳ محمد حسين هيكل » مذ كرات ي السياسة المصرية > ج ۱ › ص‎ )٦۰( 

(1) سعد زغلول » مجموعة خطب » ص ۲۷ 

۳۰۰ عباس محمود العقاد » ص‎ )٦۲( 


۹ 


الفصل التاسع 

. راجع نعمان الألوسي » جلاء العينين‎ )١( 

)۲( داجم رشيد رضا » المنار والأزهر »> ص ١٤١‏ 
(۴) حسین اسر » ص ص ۳۰۱و ۳۱۰و ۳۲۰ 
)٤(‏ آیضا» ص ص ٤‏ و ۳۲۸ الخ ... 

(٥)‏ للاطلاع على حياة رشید رضا وتفکره > راجع : شکیب ارسلان : رشید 
رض ¢ ,۾ Jomier‏ ¢ ڪھ Kerr, Mulk. Abduh and Rashid Rida‏ 
«Rashid Rida and Islamc Legal Reform», Muslim WId, 1 (1960);‏ 
yڇ Laoust,¢(Le Reformisme musulman dans la littérature arabe conten‏ 

porainer, Orient, x (1959).‏ 
(٩)‏ رشید رضا » المنار والأزهر > ص ص ٠۲۹‏ الخ ... 
(۷) أیضاً »> ص ص ۱۷۲-۱۷۱ 
(۸) أیضاً > ص ۱۷۹ 
)4( آیضاً » تاریخ ... محمد عبده »> ج ۱ » ص ۲۹۰ 
(۱۰) أیضاً > ص ۲۰۳ 
)١١(‏ المنار > عدد ه ( ۲ = ۱۹۰۳ )» ص ص ٠١۷‏ الخ ... و ٠۷١‏ الخ... 
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(۱۸) القرآن »> سوره ٠‏ » آية ٠‏ ؛ ورشيد رضا ٠‏ محاورات المصلح والمقلد › 

ص ٥۸‏ 
(۱۹) رشيد رضا » السنة والشيعة ۰ ج ۲ ۰ ص ص ۲٠۸‏ الخ ... 
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)۰"( أيضاً » المحلافة » ص ٩٠‏ 

١١١ و۸٤‎ ۸۳ محمد كرد ء لي » مصادر الثقافة العربية »> ص ص‎ )۳١( 
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)+( آيضاً › اللا فة + ص ص ۲۹ - ٣١‏ 
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٠١١ حاو رات المصلح والمقلد » ص‎ 
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(۳۹) أیضاً »> ص ص ۲۷۲ الخ 

(4۰) رشید رضا » الحلافة »> ص ٩۹۸‏ 
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Law, VIII (1959), 138. 

۲۳۹ رشید رضا » الوح المحمدي » ص‎ (4r) 
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SS (o) 

(o۳)‏ ا س ر 

)+( أيضاً » ص ۲ 

)ه0( أيضاً »> ص ١٠۲‏ 
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الفصل ر 


eT (r) 
۷٣ و١١ أيضاً › ص ص‎ )۴( 


(4) أيضاً» ص ۲۷ 

Lecerf, «S’ibli Shumayyib, Bull. d’ét. orientales, i(1931), 153 fF. (0) 
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(۳۱) آیضاً »> ص ص ۱۷۷-۱۷۹ 

(۴۲) أیضاً »> ص ۱٣۰‏ 
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